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Einleitung 


Monika Fludernik/Thomas Jürgasch 


Für jegliche Forschung zum Gegenstand der Muße ist eine Betrachtung der Le- 
xikalisierungen und Semantisierungen ihres Begriffs von grundlegender Bedeu- 
tung. Dies gilt insbesondere für Projekte wie den Sonderforschungsbereich 1015 
Muße, der sich diesem Gegenstand in interdisziplinärer Weise anzunähern sucht 
und dabei auf unterschiedliche Formen der Semantisierung und Lexikalisierung 
der Muße aus verschiedenen Gattungen, Epochen und Sprachen zurückgreift. 
Um die sich aus diesem Vorhaben ergebenden semantischen Fragestellungen und 
Themengebiete sinnvoll zu strukturieren und diese systematisch untersuchen zu 
können, hat der Forschungsverbund von Beginn an eine Reihe von Leitfragen 
formuliert, zu deren Bearbeitung eigens eine Arbeitsgemeinschaft (AG) zu den 
„Semantiken der Muße“ eingerichtet wurde. Im Fokus der Betrachtungen der ih- 
rerseits ebenfalls interdisziplinär zusammengesetzten AG stand dabei zunächst 
u.a., ob die von den einzelnen Teilprojekten des Sonderforschungsbereichs 
zugrunde gelegten Sprachen jeweils eine eigene lexikalische Bezeichnung für 
‚Muße‘ haben, die nicht z. B. mit ‚Freizeit‘ zusammenfällt. Überdies stellte sich 
die Frage, wie die Lexeme für Muße und Müßiggang in den unterschiedlichen 
Sprachen in Wortfelder eingepasst sind und welche Rückschlüsse sich aus den 
entsprechenden Beobachtungen zu diesen Einpassungen ergeben. Schließ- 
lich sollte auch untersucht werden, wie sich Muße-Lexeme in den jeweiligen 
Literaturen verändert haben, wobei ein besonderes Augenmerk auf Tendenzen 
zu Pejoration bzw. Melioration in unterschiedlichen Epochen lag. Während die 
AG zunächst von diesen und weiteren Fragen ausging, die im engeren Sinne den 
Problemhorizont von „Semantiken der Muße“ umgreifen, verlagerte sich der 
Akzent der Betrachtungen in späteren Phasen der Zusammenarbeit in Richtung 
von methodischen und theoretischen Diskussionen, wie im Folgenden noch 
genauer erläutert wird. 

Der vorliegende Sammelband bündelt die Arbeiten und Ergebnisse der AG 
,semantiken der Muße‘,; welche während der gesamten ersten Phase des Sonder- 
forschungsbereichs und in der anschließenden zweiten Phase bis zum Ende des 
Wintersemesters 2017/2018 regelmäßige Treffen veranstaltete. Die Aktivitäten 
der AG sollen im Folgenden kurz nachgezeichnet werden, um so die Genese des 
vorliegenden Bandes insbesondere bezüglich der Auswahl der hier aufgenom- 
menen Themen und Texte ersichtlich zu machen. 
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Die AG wurde zunächst von Burkhard Hasebrink, dem ersten Sprecher des 
SFB 1015 zum Thema „Muße“, und Monika Fludernik geleitet. In den ersten 
zwei Jahren widmeten sich die AG-Mitglieder - der ersten der genannten Leit- 
fragen folgend - der Erforschung der Lexeme, welche in den einzelnen Sprachen 
für den Muße-Begriff und sein semantisches Umfeld zur Verfügung stehen und 
der Textarbeit in den einzelnen Projekten, wobei ebenfalls die Analysen seman- 
tischer und lexematischer Inventare im Mittelpunkt des Interesses standen. 
Dabei wurden von Beginn an Semasiologie und Onomasiologie miteinander 
veknüpft!; oder, um es einfacher auszudrücken: Die Untersuchungen und Dis- 
kussionen bewegten sich sowohl von der Ebene der vorhandenen Lexeme im 
Wortfeld ‚Muße‘ und ‚Freizeit hin zu den Bedeutungen und Beziehungen der 
Lexeme untereinander wie vom Mußekonzept ausgehend hin zu den möglichen 
Lexikalisierungen und Ausdrucksmöglichkeiten in Einzelbegriffen oder Wort- 
kombinationen (wie dem englischen otiose leisure). Zunehmend spielten auch 
Kollokationen wie delizioso ozio im Italienischen eine wichtige Rolle in den 
Analysen. Da nach Saussure sowohl die Konzepte (Bedeutungen, signifiés) wie 
die Ausdrücke (Lexeme, signifiants) miteinander in Konkurrenz stehen und sich 
voneinander abgrenzen, ist das Verhältnis einzelner Ausdrücke zu einzelnen 
Bedeutungen sehr viel komplexer als es für den Laien zunächst scheinen mag. 

Innerhalb der Teilprojekte der ersten Phase entstanden u.a. Publikationen 
zum mittelhochdeutschen muoze? sowie zum Wortfeld ‚Muße‘ (Interaktive 
Homepage des Projekts C1 - Paradoxien der Muße im Mittelalter). Sowohl 
das philosophische Projekt von Günter Figal wie auch das latinistische Projekt 
von Wolfgang Kofler (in B1 Zimmermann/Kofler) widmeten sich intensiv der 
Erforschung antiker, auf die Konzepte der Muße bezogener Begrifflichkeiten 
wie etwa Qewpia, oyorń und otium.* Für das Lateinische hat Franziska Eick- 


1 Zur Onomasiologie und Semasiologie vgl. Peter Koch, „Lexical Typology from a Cognitive 
and Linguistic Point of View‘, in: Alan Cruse et al. (Hg.) Lexicology. An International Handbook 
on the Nature and Structure of Words and Vocabularies/Lexikologie. Ein Internationales Hand- 
buch zur Natur und Struktur von Wörtern und Wortschätzen (Handbücher zur Sprach- und 
Kommunikationswissenschaft 21,1), Halbband 1. Berlin u.a. 2002, 1142-1178. 

2 Burkard Hasebrink, „Zwischen Skandalisierung und Auratisierung. Uber gemach und 
muoze in höfischer EpikS in: Burkhard Hasebrink/Peter Philipp Riedl (Hg.), Muße im kul- 
turellen Wandel. Semantisierungen, Ähnlichkeiten, Umbesetzungen, Berlin 2014. Zu diesem 
Themenkreis erschien auch die Dissertation von Rebekka Becker, Muße im höfischen Roman. 
Literarische Konzeptionen des Ausbruchs und der Außeralltäglichkeit im „Erec‘, „Iwein“ und 
„Tristan“ (Otium. Studien zur Theorie und Kulturgeschichte der Muße, Bd.12), Tübingen 
2019. 

> Henrike Manuwald, Mufe digital, online unter: https://www.musse-digital.uni-freiburg. 
de/index.html, abgerufen am 27.01.2020. 

4 Vgl. die Publikationen Günter Figal/Hans W. Hubert/Thomas Klinkert, Die Raumzeitlich- 
keit der Muße (Otium. Studien zur Theorie und Kulturgeschichte der Muße, Bd. 2), Tübingen 
2016; Franziska C. Eickhoff (Hg.), Muße und Rekursivität in der antiken Briefliteratur. Mit 
einem Ausblick in andere Gattungen (Otium. Studien zur Theorie und Kulturgeschichte der 
Muße, Bd. 1), Tübingen 2016; Benjamin Harter, „De otio - oder: die vielen Töchter der Muße. 
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hoff für diesen Sammelband dankenswerterweise die wichtigsten Ergebnisse 
noch einmal prägnant zusammengefasst.” Das Griechische, das auch für das 
kirchenhistorische Projekt zur spätantiken Philosophie und Theologie bzw. 
zum frühchristlichen Mönchtum A2 (Thomas Böhm/Thomas Jürgasch) eine 
zentrale Rolle spielt, ist im vorliegenden Band im Beitrag von Thomas Jürgasch 
und Andreas Kirchner berücksichtigt.° Für das Slawische, insbesondere das 
Russische, lieferten Bianca Edith Blum und Elisabeth Cheauré ausführliche Ana- 
lysen der vorhandenen Lexeme im Wortfeld ‚Muße‘7’ Diese Befunde werden im 
vorliegenden Band durch den Beitrag von Tilman Kasten für das Tschechische 
erganzt.® Für das Italienische und Spanische wird dieser Befund im vorliegenden 
Sammelband durch zwei Einzeluntersuchungen erweitert. Hans W. Hubert 
und Antonio Russo untersuchen, wie das im Rahmen der Architektur-Theo- 
rien Vitruvs konzipierte otium-Verständnis im Italien des Cinquecento rezipiert 
wurde. Ihre architekturhistorische Perspektive legt den Fokus dabei v. a. auf die 
Konzeptionen von Muße-Orten.? Der Beitrag von Jan-Henrik Witthaus legt dar, 
wie der Terminus ociosidad staatlich und wirtschaftlich im Spanien des 18. Jh. 
Verwendung fand, um Formen (vermeintlicher) Unproduktivität anzuprangern. 
Dabei stellt Witthaus heraus, dass dieser Gebrauch von ociosidad auch Aus- 
wirkungen auf das Verständnis des als positive Muße verstandenen ocio hatte. 
Die englischen Äquivalente von Muße figurieren im von Monika Fludernik und 
Miriam Nandi herausgegeben Sammelband Idleness, Indolence and Leisure in 


Ein semantischer Streifzug als literarische Spurensuche durch die römische Briefliteratur‘, in: 
Franziska C. Eickhoff (Hg.), Muße und Rekursivität in der antiken Briefliteratur. Mit einem Aus- 
blick in andere Gattungen (Otium. Studien zur Theorie und Kulturgeschichte der Muße, Bd. 1), 
Tübingen 2016, 21-42. Zum lateinischen otium vergleiche auch den Beitrag von Stefan Metz, 
„Otium romanum in vita christiana - Konzepte von otium bei Paulinus von Nola’, in diesem 
Band. 

> Franziska C. Eickhoff, „Das lateinische otium und seine Bedeutungen und Konnotationen 
in der Antike‘, in diesem Band. Ausführlich dargelegt finden sich Eickhoffs Ergebnisse in den 
Bänden Franziska C. Eickhoff, Muße und Poetik in der römischen Briefliteratur, voraus. Tübin- 
gen 2021 sowie Franziska C. Eickhoff, Der lateinische Begriff otium. Eine semantische Studie, 
voraus. Tübingen 2021. 

6 Andreas Kirchner/Thomas Jürgasch, „Schol& und ihre Bedeutungen im Kontext antiker 
griechischer Traditionen‘, in diesem Band. 

7 Elisabeth Cheauré: „Muße a la russe. Lexikalische und semantische Probleme (prazdnost’ 
und dosug)* In: Muße-Diskurse. Russland im 18. und 19. Jahrhundert. Hg. von E. Cheaure. 
Tübingen 2017, 1-35; Bianca Edith Blum: „Meiden Sie Untätigkeit, sie ist die Mutter aller 
Laster ...“ Zu Muße und Weiblichkeit in der russischen Literatur des 19. Jahrhunderts. Hamburg 
2019. 

8 Tilman Kasten, „Muße-Semantiken im nationalen Diskurs - Fallbeispiele aus der tsche- 
chischen Literatur des 19. und frühen 20. Jahrhunderts‘, in diesem Band. 

? Hans W. Hubert/Antonio Russo, „Ozio, diletto et piacere - Muße, Vergnügen und Gefallen 
aus architekturgeschichtlicher Perspektive am Beispiel Vitruvs und seiner Kommentatoren‘, in 
diesem Band. 

10 Jan-Henrik Witthaus, „Müßiggang im 18. Jahrhundert. Der Begriff der ociosidad im 
Spannungsfeld von Ökonomie, Imagination und aufgeklärter Schriftstellerei$ in diesem Band. 
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English Literature!!; sie wurden jedoch auch im Rahmen des Teilprojekts B3 
zum Drama des 18. Jahrhunderts analysiert und in der Literatur der moralischen 
Wochenschriften sowie für die Restaurationskomödie untersucht.!? Darüber 
hinaus konnte in der ersten Förderphase des SFB im Projekt A4 das Konzept der 
Achtsamkeit etymologisch und im Wortfeld der indischen Originalbegriffe für 
die AG zugänglich gemacht werden.!? 

Ein wesentlicher Grund, die AG „Semantiken der Muße“ auch in die zweite 
Förderphase hinein fortzusetzen, bestand darin, dass diese semantischen und 
lexikalischen Untersuchungen noch auf andere Sprachen ausgeweitet werden 
sollten. Dies konnte nun durch die Einbeziehung des Tschechischen durch 
Tilman Kasten sowie nordindischer Sprachen durch Farha Noor eingelöst 
werden. Dabei berücksichtigt Noor nicht nur die gängigen Lexeme ihrer zwei 
Hauptsprachen Bangla und Urdu, sondern bezieht auch den Einfluß des Per- 
sischen bzw. die Übersetzungsvorschläge in ausgewählten Wörterbüchern in 
ihre Darstellung mit ein. Noor ist jedoch darüber hinaus an den kulturellen 
Rahmenbedingungen interessiert und weitet die rein lexikalische Untersuchung 
auf wichtige Aspekte ihrer Forschung zu den ‚sensory semantics of otiosity in 
Südasien aus.!* Schließlich inkludiert der vorliegende Band einen linguistischen 
Aufsatz zum Gegenwartsdeutschen, der dank digitaler Datenbanken wichtige 
Hinweise auf den Stellenwert von Muße im aktuellen Sprachgebrauch ver- 
mittelt.!? Sicher wären Untersuchungen zu weiteren Sprachen, vor allem in 
nichteuropäischen Kulturkreisen, erwünscht. Die Semantiken der Muße inner- 
halb einer transkulturellen Analyse des Mußebegriffs stellen ein noch aktuelles 
Desideratum dar, das sich jedoch derzeit nicht erfüllen lässt.!6 

Während also in den ersten beiden Jahren der AG „Semantiken der Muße“ 
die lexikalischen und semantischen Probleme des Mußebegriffs im Vordergrund 


11 Monika Fludernik/Miriam Nandi, Idleness, Indolence and Leisure in British Literature, 
Basingstoke 2014. 

12 Kerstin Fest (Hg.), Muße im 18. Jahrhundert, Tübingen 2020 (in Druck); darin der 
Beitrag von Monika Fludernik, „Idling in Restoration Drama. The Semantics of Idleness in 
British Plays from 1660 to 1710“. Bereits erschienen ist der Beitrag von Monika Fludernik: 
„Spectators, Ramblers and Idlers: The Conflicted Nature of Indolence and the Eighteenth- 
Century Tradition of Idling’, in: Anglistik 28.1 (2017), 133-54. 

13 Vgl. Stefan Schmitt, „Was ist Achtsamkeit? Herkunft, Praxis und Konzeption‘, in SUCHT 
60 (2014), 13-19; Stefan Schmitt, „Der Weg der Achtsamkeit. Vom historischen Buddhismus 
zur modernen Bewusstseinskultur‘; in: Britta Hölzel, Christine Brähler, Achtsamkeit mitten im 
Leben. Anwendungsgebiete und wissenschaftliche Perspektiven, München 2015, 21-42. 

14 Farha Noor, „The Sensory Semantics of Otiosity in South Asia: Asymmetries, Ent- 
anglements and the Affective’, in diesem Band. 

15 Julia Krasselt/Maren Runte, „Das Lexem Mufse in den Referenzkorpora des Deutschen: 
Semantik mit Methoden der digitalen Linguistik erfassen‘, in diesem Band. 

16 Ergebnisse dazu sind zu erhoffen von Seiten des Teilprojektes G1 „Muße - Ein ost- 
westlicher Kulturtransfer. Transformationen von Askese und Mönchtum im Nahen Osten“ 
und der AG „Kulturtransfer‘; welche Sprachen wie das Sanskrit, das Persische, Arabische und 
Georgische im Rahmen von Publikationen berücksichtigen. 
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der Diskussion standen, wurden diese philologischen Untersuchungen in der 
zweiten Förderphase des SFB zunehmend von den empirischen Projekten des 
nunmehr noch stärker interdisziplinär aufgestellten SFB nachgefragt, so zum 
Beispiel im Rahmen des Projekts über den Wald als Mußeort (R3) und des 
psychologischen Teilprojekts über das Warten und seinen Mußebezug (R5). Für 
die Erstellung von Fragebögen und die Durchführung von Interviews war es 
wichtig, das Wortfeld von „Muße“ als Rahmen für die Interpretation von Äu- 
ßerungen der Probanden im Blick zu behalten. Besonders freuen wir uns, dass 
nun das Projekt R5 (Leitung: Roland Thomaschke) einen empirisch fundierten 
Beitrag zum vorliegenden Sammelband leisten konnte.!? 

In den zwei letzten Jahren der ersten Förderphase übernahmen Thomas 
Klinkert und später Thomas Jürgasch die Leitung der AG „Semantiken der 
Mufe“ mit Monika Fludernik als kontinuierlicher Ko-Leiterin. In diesen zwei 
Jahren wurde ein Richtungswechsel hin zur theoretischen Diskussion vollzogen, 
und zwar mit der Lektüre von Texten u.a. von Reinhart Koselleck und Niklas 
Luhmann und einer Fokussierung auf den Begriff historische Semantik sowie auf 
das Thema der Begriffsgeschichte. Dieser Richtungswechsel korrelierte mit der 
zunehmenden Betonung gesellschaftlicher und sozialer Rahmenbedingungen 
für die Muße innerhalb der Arbeit des SFB beziehungsweise seiner Mitglieder. 
Dies kann man auch an den Tagungen des SFB ablesen, die sich mit Muße und 
Gesellschaft!®, Muße und Arbeit!? sowie Muße und Körper? befassten. Die 
gesellschaftspolitische Relevanz des Mußethemas wurde darüber hinaus in der 
AG „Muße und Wissenschaft“ deutlich und soll in der dritten Förderphase öko- 
nomische und ökologische Aspekte mit einschließen. 

Diese kontextuelle wissenschaftliche Ausrichtung der Diskussionen im SFB 
kommt in mehreren der in diesem Band versammelten Beiträge zur Geltung. 
So gehen zwar einige der Aufsätze von rein semantischen Kategorien und von 
lexikalischen Befunden aus; andererseits integrieren sie diese jedoch in spe- 
zifische historische und politische Konstellationen, die die Rede von „Muße“ 
oder „Müßiggang“ deutlich als eine ideologische Aushandlung gesellschaftlicher 
Werte ausweisen. Besonders prägnant tritt dies in den Beiträgen von Tilman 
Kasten und Jan-Henrik Witthaus zutage. Sowohl im Diskurs der Literatur des 
19. und frühen 20. Jahrhunderts in Tschechien wie im spanischen Journalismus 


17 Roland Thomaschke/Ursula Nothdurft/Agnes Kreil/Andrea Kiesel, „Die kognitiv- 
affektive Kartierung des Begriffs ‚Muße‘, in diesem Band. 

18 Gregor Dobler/Peter Philipp Riedl, Muße und Gesellschaft (Otium. Studien zur Theorie 
und Kulturgeschichte der Muße, Bd. 5), Tübingen 2017. Die Tagung fand vom 08. bis 10. Ok- 
tober 2015 statt. 

19 Gregor Dobler/Markus Tauschek/Michael Vollstädt/Inga Wilke, Produktive Unproduk- 
tivität (Otium. Studien zur Theorie und Kulturgeschichte der Muße), Tübingen (in Druck). Die 
Tagung fand vom 12. bis 14. April 2018 statt. 

20 Die Tagung ‚Verkörperte Muße. Interdisziplinäre Perspektiven auf das Verhältnis von 
Körper, Leib und Muße“ fand vom 13. bis 16. Oktober 2019 statt. 
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des 18. Jahrhunderts wird der Muße-/Müßiggangsdiskurs eingesetzt, um be- 
stimmte gesellschaftliche Modelle und ökonomische Ideale zu verbreiten und so 
politische Positionen durchzusetzen. 

Die im Titel dieses Bandes figurierenden ‚Semantiken der Muße‘ gehen also 
dezidiert über eine reine Analyse von Lexemen, Wortbedeutungen und Wort- 
feldern hinaus; sie inkludieren auch - beziehungsweise integrieren - den diskur- 
siven Gebrauch dieser Lexeme, welche den Begriff Muße nicht nur semantisch, 
sondern auch sozial im Spannungsfeld von Freizeit, Arbeit, Ökonomie und 
gesellschaftlichem Status verorten. Dabei kann man den Einsatz des Muße—Mü- 
Biggangs-Konzepts in ganz verschiedenen Lebensbereichen und auf differenten 
Ebenen beobachten. 

So zeigt Eickhoff deutlich, dass otium paradoxerweise zunächst das unfreiwil- 
lige Nichtstun im Kriegsdienst bezeichnet, um später als Gegenpol zu den Amts- 
geschäften der politischen Elite zu fungieren. Bei Stefan Metz wird ausführlich 
dargelegt, wie der pagane otium-Begriff unter der Feder von Paulinus von Nola 
in einen christlichen Kontext eintritt, was im spätantiken Gesellschaftsdiskurs 
erlaubt, neue Akzente zu setzen.?! 

Die literaturwissenschaftlichen Beiträge weiten den Begriff der Semantik zum 
Teil dahingehend aus, dass sie literarische Topoi der Mußedarstellung gattungs- 
bezogen und anhand literarischer Strategien analysieren. So interessiert sich 
Stefan Seeber in seinen Betrachtungen des Tristan-Stofts für die Ortswechsel 
und mußevollen Bewegungen im Raum des deutschen Heldenepos.?? Pierre 
Saint-Amand wiederum konzentriert sich auf Figuren des Müßiggangs im 18. 
Jahrhundert, deren Lebensstil einer sich zu dieser Zeit intensivierenden Ideo- 
logie des Lobs von Arbeit und Fleiß entgegensteht.?? Auch Ernst Osterkamp 
verlässt die rein lexematische Ebene, um über die Implikationen von Muße 
und Müßiggang in Goethes Faust zu referieren und den Mußebegriff als kleines 
Steinchen im Gewebe übergreifender semantischer Manipulationen des Textes 
zu analysieren.*4 Für Marc Wurich ist wiederum die Muße Teil einer Kon- 
stellation der Berliner Großstadtliteratur, in der die Teilhabe an der Hektik der 
Metropole durch gezielte Strategien der Verlangsamung und Desorientierung 
ausgehebelt werden soll.?> 

Schließlich fokussieren auch die anglistischen Beiträge die Muße als Teil 
gesellschaftlicher Vernetzungen. Während Monika Fludernik für das Drama des 
18. Jahrhunderts zeigt, wie die Fortführung des Müßiggangs-Topos der Restau- 


21 Stefan Metz, „Otium romanum in vita christiana - Konzepte von otium bei Paulinus von 
Nola‘ in diesem Band. 

22 Stefan Seeber, „Mußeraum Minnegrotte. Zur Semantik des Spaziergangs in Gottfrieds 
Tristan“, in diesem Band. 

23 Pierre Saint-Amand, „Laziness and Enlightenment. Three Lazy Lives‘ in diesem Band. 

24 Ernst Osterkamp, „Edler Müßiggang. Über einen Vers in Goethes Faust‘, in diesem Band. 

25 Marc Wurich, „Wir sind nun einmal Städter‘ Semantiken, Praktiken und Figurationen 
urbaner Muße im Berlin-Roman um 19005 in diesem Band. 
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rationskomödie mit einer gesellschaftlichen Kritik an den oberen Gesellschafts- 
schichten einhergeht, belegt Farha Noor?’, dass die Betonung von Muße in 
den bengalischen und muslimischen Artikeln, die eine öffentliche Diskussion 
über den Westen beziehungsweise die britische Kolonialherrschaft begleiten, 
mit einer nostalgischen Weltsicht auf Lebensbereiche verknüpft ist, in denen die 
Kolonialmacht sowohl als Vorbild wie als Gegensatz figuriert. 

In den literaturwissenschaftlichen Beiträgen wird also die Semantik der 
Muße in eine Vielzahl kultureller Semantiken eingebunden, so dass Muße und 
Müßiggang nicht leicht als alleinstehender Aspekt der Texte gefasst werden 
kann. Gerade hierin liegt jedoch auch der Gewinn der Untersuchung, zeigt 
sie doch, dass die Muße kulturell und gesellschaftlich höchst relevant ist und 
als Katalysator und Lackmustest für manche politische und soziale Debatten 
fungiert. 

Die für diesen Band versammelten Texte leisten - jeder für sich und in ihrer 
Gesamtheit - wichtige Beiträge zur Beantwortung der Frage, wie in unter- 
schiedlichen historischen und kulturellen Kontexten von Muße - im Sinn ihrer 
Begriffe - gesprochen wurde und wird. Gerade in ihrer Zusammenschau ver- 
anschaulichen die Artikel dabei wichtige Differenzen und Überschneidungen, 
die bezüglich der Lexikalisierungen und Semantisierungen der Muße und der 
ihr in anderen Sprachen entsprechenden Lexeme festgestellt werden können 
und die für die Muße-Forschung im Allgemeinen von entscheidender Relevanz 
sind; sensibilisieren doch derartige Erkenntnisse zu den Semantiken der Muße 
u.a. dafür, wie wichtig es beispielsweise im Fall vergleichender Betrachtungen 
von Konzepten der Muße ist, die feinen Unterschiede in den jeweiligen konzep- 
tionellen Ausgestaltungen der Muße-Begriffe zu beachten. So ist z.B. deutlich 
geworden, dass Gleichsetzungen dessen, was jeweils mit dem lateinischen Wort 
otium oder mit dem deutschen Wort Muße bezeichnet wird, nicht ohne weiteres 
möglich sind, da hier doch z. T. sehr unterschiedliche Konzepte im Hintergrund 
stehen. Insbesondere im Fall interkultureller Betrachtungen der Muße, aber eben 
auch bei historisch-vergleichenden Analysen ist damit ein für die Forschung 
zentraler Gesichtspunkt angesprochen. 

Wie überdies deutlich geworden ist, spielen solche semantischen Per- 
spektiven - in analoger Weise - auch im Bereich der empirisch vorgehenden 
Muße-Forschung eine wichtige Rolle. Denn auch die z. B. in Interviews gestellte 
Frage nach Muße führt stets das Problem der möglicherweise unterschiedlichen 
Semantisierungen des Begriffs auf Seiten der jeweils befragten Interview- 
partner im Hintergrund mit. Daher ist auch in solchen Kontexten empirischer 
Forschung die Frage nach ‚semantischen Netzen‘ - hier u. a. aufgefasst im Sinne 
von „modellhaften Repräsentationen von Begriffen und ihren Beziehungen 


26 Monika Fludernik, „The Semantics of Idleness in British Drama, 1710-1760“, in diesem 
Band. 
27 Noor, „The Sensory Semantics of Otiosity‘, in diesem Band. 
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untereinander“?® - von essentieller Bedeutung, wie v.a. der Artikel von Ursula 
Nothdurft et al. zur kognitiv-affektiven Kartierung des Begriffs ,Muße in diesem 
Band zeigt. 

Auch aus dieser Perspektive betrachtet erweist sich das Thema der Seman- 
tiken der Muße folglich als eines, das sowohl für zur Muße forschende Einzel- 
disziplinen aus unterschiedlichen Bereichen wie auch für den interdisziplinären 
Austausch zwischen verschiedenen Wissenschaftsbereichen von großer Re- 
levanz ist und Fragehorizonte zu eröffnen vermag, die gerade auch über die 
Muße-Forschung hinaus als zentral gelten dürfen. Diese Horizonte abzustecken 
und - so weit wie möglich - auch abzuschreiten, hat der vorliegende Band zu 
unternehmen versucht. 

Gelingen konnte dieses Vorhaben nur aufgrund der großzügigen Förderung 
dieses Bandes durch den SFB 1015 und die Deutsche Forschungsgemeinschaft. 
Dafür möchten wir uns an dieser Stelle herzlich bedanken. Unser Dank gilt des 
Weiteren den anonymen Gutachter*innen im Peer-Review-Verfahren, deren 
Hinweise und Anregungen den Band außerordentlich bereichert haben. Den 
Herausgeber*innen der Otium-Reihe danken wir für die Aufnahme des Bandes 
in die Reihe und Herrn Tobias Stäbler für die hilfreiche und konstruktive Zu- 
sammenarbeit mit dem Verlag. Zu guter Letzt möchten wir noch herzlich 
unseren Mitarbeiter*innen danken, ohne deren engagierten redaktionellen 
Einsatz dieser Band nicht zustande gekommen wäre, insbesondere Frau Tanja 
Haferkorn, Herrn Stefan Metz und Herrn Lars Münzer. 


28 Ursula Nothdurft et al. „Die kognitiv-affektive Kartierung des Begriffs ‚Muße‘S in diesem 
Band. 


TEIL I 


Begriffsgeschichten 
und ihre kulturgeschichtliche Relevanz 


Scholé und ihre Bedeutungen 
im Kontext antiker griechischer Traditionen 


Andreas Kirchner/Thomas Jürgasch 


Scholé and its Meanings in the Context of Ancient Greek Traditions. After dis- 
cussing the basic etymological aspects of the term schol£, the article analyses the 
semantic range of this word in Greek Antiquity. Individual uses of the term will be 
examined and contextualised in the following literary genres from classical Anti- 
quity: poetry (Hesiod, Aeschylus, Aristophanes), historiography (Thucydides, 
Herodotus), rhetoric (Isocrates) and philosophy (especially Plato and Aristotle). 
The semantics of schole is always interwoven in a network of references in which 
individual aspects depending on the context come to the foreground, yet with- 
out suppressing the other denotations and connotations. The meaning’s corres- 
ponding shifts and variants relate to concepts of humanity, society and the state, 
physicality, space and time, etc. The term schole in its abstract quality emerges 
as a screen on which ideological projections are manipulated. It is therefore 
impossible to specify a uniform definition of schole. 


1. Einleitung 


Nimmt man mit Aristoteles an, dass die wahre menschliche Glückseligkeit 
in der oxoAn (schole) liege’, gewinnt die Frage, was denn unter schole zu ver- 
stehen sei, an großer Dringlichkeit; markiert doch die angeblich in der schole zu 
findende Glückseligkeit (evdaipovia, eudaimonia) nicht nur Aristoteles zufolge 
das höchste und abschließende Ziel allen menschlichen Strebens. Während der 
Philosoph in der Nikomachischen Ethik ausführlich erörtert, worin die Glück- 
seligkeit inhaltlich betrachtet bestehen mag, fallen seine Anmerkungen dazu, 
was man unter scholé verstehen könne, eher dürftig aus. Noch komplizierter 
erscheint die Lage, wenn man die Bedeutungen von schole und verwandter 
Formen in den Kontexten weiterer Werke des Aristoteles ins Auge nimmt. So 
werden beispielsweise in der Politik gesellschaftliche und auch im heutigen Sinn 


1 Vgl. Aristoteles, Nikomachische Ethik X 7, 1177b 4, zitiert nach: Aristotelis Opera, Vol. I, 
ex rec. Immanuelis Bekkeri ed. Acad. Regia Borussica, Berlin 1960, 1094-1181; vgl. zudem 
Politik VIII 3, 1338a 1-6, zitiert nach: Aristotelis Opera, Vol. II, ex rec. Immanuelis Bekkeri ed. 
Acad. Regia Borussica, Berlin 1960, 1252-1342. 
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‚politische‘ Bedeutungsdimensionen von scholé in den Vordergrund gestellt, 
die in der Nikomachischen Ethik höchstens am Rand bzw. indirekt gestreift 
werden.? 

Weitet man den Blick über Aristoteles hinaus auf weitere Texte und Autoren 
der antiken griechischen Traditionen, zeigt sich: Der Initialbefund zu den 
Bedeutungsvarianten hinsichtlich der aristotelischen Verwendungen von 
scholé entspricht der immensen Bandbreite an Bedeutungen, Konnotationen 
und Assoziationen, welche die Manifestationen des Terminus in den Texten 
der antiken griechischen Traditionen im Allgemeinen aufweisen. Dies umfasst 
dabei nicht nur die philosophische Literatur, sondern auch Werke aus den Be- 
reichen der klassisch-griechischen Dichtung, der Tragödien- und Komödien- 
Dichtung sowie der Geschichtsschreibung. Im Folgenden sollen einige Texte 
aus diesen Bereichen exemplarisch herangezogen und mit Blick auf die in ihnen 
zu verzeichnenden Belege und Bedeutungen von scholé untersucht werden.? 
Dabei, so sei schon jetzt (hypo-)thesenartig formuliert, zeigt sich, dass in den 
unterschiedlichen Kontexten höchst unterschiedliche Bedeutungs- und Kon- 
notationsebenen von scholé zu Tage treten. 

Dies hat u.a. wichtige Konsequenzen für die Frage nach der Übersetzbar- 
keit von scholé mit dem deutschen Wort ‚Muße‘ und - aufs Engste damit ver- 
bunden - auch für mögliche Verhältnisbestimmungen zwischen den jeweiligen, 
z.T. eben durchaus höchst unterschiedlichen Konzepten, die zum einen mit 
dem griechischen scholé und zum anderen mit dem deutschen Wort ‚Muße‘ 
verbunden sind. Nach einem Überblick über verschiedene exemplarisch be- 
trachtete Semantisierungen von scholé aus der antiken griechischen Literatur 
wird auf die sich aus diesen Beobachtungen ergebenden Schlussfolgerungen 
im Fazit des Textes genauer eingegangen. Auch wenn im Folgenden die 
semasiologische Ebene unserer Betrachtungen im Vordergrund stehen wird, 
ist damit auch der Aspekt einer ‚Onomasiologie der Muße‘ berührt, der gerade 
für die konzeptionelle, zu einem großen Teil auch begriffsgeschichtliche Arbeit 
des Sonderforschungsbereichs Muße von Bedeutung ist. Zudem wird deutlich 
werden, dass z.B. die Dichtung Hesiods den Terminus scholé zwar nicht ex- 
plizit verwendet, dass es allerdings dennoch sinnvoll ist, sein Werk in die nach- 
folgenden Betrachtungen aufzunehmen; thematisieren doch bspw. die Werke 
und Tage Konzepte, die in enger Verbindung zu dem stehen, was in anderen 


2 Vgl. dazu Simon Varga, Vom erstrebenswertesten Leben. Aristoteles’ Philosophie der Muße, 
Boston/Berlin 2014. 

3 Die christlich-theologischen Verwendungen von scholé werden hier nicht eigens themati- 
siert, da sie bereits in anderen, im Kontext des kirchenhistorischen Teilprojektes des SFB 1015 
Muße entstandenen Werken zum Gegenstand ausführlicher Betrachtung geworden sind. Siehe 
exemplarisch dazu v.a. Michael Vollstädt, Muße und Kontemplation im östlichen Mönchtum. 
Eine Studie zu Basilius von Caesarea und Gregor von Nyssa (Freiburger theologische Studien, 
184), Freiburg/Basel/Wien 2018. 
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Texten mit scholé assoziiert wird. Bevor solche konkreten Beispiele in den Blick 
genommen werden, soll nun zum Einstieg zunächst auf einige etymologische 
Grundlagen von schole und ausgehend davon auf einige Aspekte der entspre- 
chenden Wortgeschichte eingegangen werden, die für die Semantisierungen 
von scholé wichtig sind. 


2. Etymologisches 


Zur etymologischen Herleitung von schole gibt es verschiedene Ansätze. Ver- 
breitet ist die auch von Boisacq‘ und Frisk? verzeichnete Herleitung des Lemmas 
scholé vom Aorist oxeiv (schein, „zurückhalten“ bzw. „einhalten“; zu &xw, echö). 
Demnach wäre die Bedeutung von scholé (verstanden z.B. als „Rast“) von 
vornherein passiv, sie bezöge sich auf ein Verharren, etwa im Sinne einer Unter- 
brechung oder eines Aufschiebens, und wäre als „anhalten‘, „ablassen, „nach- 
lassen“ zu verstehen. 

Im Anschluss an derartige etymologische Überlegungen im engeren Sinn ist 
in Bezug auf die Wortgeschichte außerdem festzustellen, dass sich die Rede von 
scholé bisweilen auch auf das bezieht, was in der so gefassten Zeit des Unter- 
brechens oder Aufschiebens geschieht, also beispielsweise auf Unterhaltung 
oder auf geistreiche Vorträge. Sodann bezeichnet schole auch den Ort, an dem 
all das stattfindet, also etwa das Auditorium oder eben - später - die Schule, 
deren lateinische und auch deutsche Benennung sich etymologisch aus dem 
Terminus scholé entwickelt hat. Darüber hinaus gibt es eine Reihe von Kom- 
posita, die sich vor allem mit dem alpha negativum bilden. Sie bedeuten dann 
vor allem so viel wie „beschäftigt“ (yoAoc, ascholos = „ohne schole“) bzw. „Be- 
schäftigung“ (@oxoAia, ascholia). Auch lassen sich zahlreiche Ableitungen fin- 
den, wie etwa oyoAaios (scholaios, „müßig‘,; „langsam“), oxoAıxös (scholikos, „zur 
Schule gehörig“), oxoAepös (scholerös, „müßig“), ox6A10v (scholion, „Erklärung‘, 
„Kommentar“), oxoAelov (scholeion, „Schule“, aber auch „Ruhestätte“ ), oyoñáķw 
(scholazö, ,scholé haben‘, „für etwas scholé haben‘, „sich mit etwas beschäftigen‘, 
‚Vorträge halten“) usw.’ 


4 Vel. Dictionnaire étymologique de la langue grecque. Etudiée dans ses rapports avec les 
autres langues indo-européennes, hg. v. Emile Boisacq, 4. éd., augmentée d’un index par Helmut 
Rix, Heidelberg 1950, 934. 

> Vgl. Hjalmar Frisk, Griechisches etymologisches Wörterbuch, 3 Bde., Heidelberg 1954- 
1972, Bd. 2 (1970), 841. 

6 Vgl. Erwin Manuwald, „EyoAn“ und „oyoñaotixóç“ Vom Altertum bis zur Gegenwart. Eine 
wortbiographische Untersuchung, Freiburg 1923, 4. Manuwald bezieht sich auf tó schein. 

7 Vel. dazu die nachfolgend genannte Literatur u.a. von Pokorny und Frisk. 
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Der oben genannten Deutung der Herleitung aus schein folgen auch Chan- 
traine®, Menge? sowie Beekes!®. Pokorny!! (und daran anknüpfend auch 
Köbler!?) sieht weiter die Wurzeln in dem indogermanischen „segh-“ was 
»(fest-)halten, im Kampf überwältigen, Sieg“ bedeute. Demnach wurde schole 
als eine Schwundstufenform dazu herausgebildet. So betrachtet ist scholé also 
mit dem Wort „Sieg“ verwandt und teilt diese Nähe mit anderen Termini wie 
etwa „oy&oıg“ (schesis, Haltung, Zustand), „oxňpa“ (schema, Haltung, Gestalt, 
Form), „ioxas“ (ischas, Anker) und „ioxüöc“ (ischys, Stärke). Zeigt sich in dieser 
etymologischen Verbindung zu „Sieg“ ein Indiz dafür, warum (besonders bei 
Aristoteles, aber auch davor und danach) die schole als höchste, beste und voll- 
kommenste Lebensform beschrieben wird, die sodann auch mit dem Frieden, 
der doch die Zielbestimmung des Krieges sei, verglichen wird? 

Diese Bemerkungen zu den Herleitungen von scholé sollen nicht darüber hin- 
wegtäuschen, dass derartige Etymologien unsicher bleiben. Ob die Bedeutungen 
von schole als passiv oder aktiv aufzufassen sind, muss offen bleiben, da auch 
die im Griechischen verbreitete Verbalform ein aktivisches Handeln anzeigt, das 
keine Entsprechung in der deutschen Sprache hat.!? 

Dennoch lässt sich aus diesen grundlegenden etymologischen Betrachtun- 
gen zu den Ursprüngen des Terminus einiges für die Bedeutungsebenen von 
schole gewinnen. Einmal können wir sehen, dass die so erarbeiteten Bedeu- 
tungsdimensionen von scholé gewisse Formen der Abstraktion abbilden. Sie 
umfassen sowohl die freie, ungeschäftige Zeit wie auch bestimmte Tätigkeiten, 
mit welchen sie gefüllt wird und die, wie es scheint, vorrangig geistiger Natur 
sind. Sodann dehnen sich die Bedeutungen auf bestimmte Räumlichkeiten 
aus, in denen die besagten Tätigkeiten gepflegt werden. Schon hier zeigt sich 
die große Bandbreite der möglichen Bedeutungen von schole, die stets weitere, 
kontextabhängige Konkretisierungen in der Wortverwendung erfordern. Dies 
offenbart sich u.a. in den Übertragungen in andere Sprachen wie etwa ins 
Lateinische, wo ein breites Spektrum an Terminologien (otium, quies, vacatio, 


8 Vgl. Dictionnaire étymologique de la langue grecque. Histoire des mots, achevé par Jean 
Taillardat, Olivier Masson et Jean-Louis Perpillou. Avec, en supplément, les Chroniques d’ety- 
mologie grecque (1-10), rassemblées par Alain Blanc, Charles de Lamberterie et Jean-Louis 
Perpillou, (Librairie Klincksieck. Série linguistique, 20), Paris 2009, 1045-1046, bes. 1046. 

? Vgl. Langenscheidts Großwörterbuch Altgriechisch-Deutsch, unter Berücksichtigung der 
Etymologie, hg. v. Hermann Menge, 28. Auflage, Berlin [u. a.] 1994, 670. 

10 Vgl. Etymological Dictionary of Greek, hg. v. Robert Beekes, unter Mitarbeit von Lucien 
van Beek, Bd. 2, (Leiden Indo-European etymological dictionary series, 10,2), Leiden/Boston 
2010, 1438-1439. 

11 Vgl. Julius Pokorny, Indogermanisches etymologisches Wörterbuch, 2 Bde., 4. Auflage, 
Bern/Tübingen 2002, Bd. 2 (2002), 888. 

12 Vgl. Gerhard Köbler, Altgriechisches Herkunftswörterbuch (2007), http://www.koeblerger 
hard.de/Altgriechisch/griech_etym.pdf (abgerufen am 10.04.2021). 

13 Vgl. Vollstädt, Muße und Kontemplation, 13-16. 
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sabbatum etc.) für die Wiedergabe von scholé gebraucht wird.!* Grundsätzlich 
gilt dabei zudem, dass die schole für gewöhnlich den positiven Ankerpunkt dar- 
stellt und die a-scholia (als Nicht-schole) als eine Unterbrechung(!) der schole 
aufgefasst wird, so dass das schole-ascholia-Verhältnis „in diesem Sinne die 
Hinordnung des Lebens primär auf den Bereich der ruhenden Beschauung“!° 
impliziert. 

Nach diesen allgemeineren Überlegungen zur Wortgeschichte und mögli- 
chen Bedeutungen von schole sollen einige konkrete antike Beispiele besprochen 
werden, um so das semantische Feld der scholé abzustecken und dessen Weite 
zu dokumentieren. 


3. Schole in der antiken Dichtung - 
Hesiods Werke und Tage 


Wendet man sich den Semantisierungen von scholé in der frühen griechischen 
Dichtung zu, ist man mit dem zunächst irritierenden Befund konfrontiert, dass 
sich der Terminus als solcher weder bei Homer noch bei Hesiod finden lässt. 
Während ein semasiologischer Ansatz an dieser Stelle folglich nicht viel aus- 
zutragen vermag, lassen sich doch aus onomasiologischer Perspektive eine Reihe 
von Überschneidungen zwischen bei Homer und Hesiod vorkommenden Kon- 
zepten und weiteren, bei Autoren wie etwa Herodot, Thukydides, Platon oder 
Aristoteles zu verzeichnenden Konzepten erkennen, welche die Letzteren auch 
mit dem Lexem schole belegen. Diese Begriffe sind teils in Auseinandersetzung 
mit homerischem und hesiodischem Gedankengut entstanden. 

Einem onomasiologischen Ansatz folgend hat etwa Bernhard Zimmermann, 
ausgehend von heutigen Konzeptionen der Muße!®, vor allem anhand der home- 
rischen Odyssee Anlässe und Orte analysiert, die mit eben diesen Konzeptionen 
der Muße zu assoziieren sind. Im Folgenden soll - ebenfalls onomasiologisch - 
aufeinige Aspekte der bei Hesiod erkennbaren und gleichermaßen konzeptionell 
herausgearbeiteten Bedeutungsaspekte von Muße eingegangen werden; weisen 
diese doch wichtige Überschneidungen mit Konzepten auf, die andere Autoren 
der antiken griechischen Tradition mit schole assoziieren. Einen wichtigen An- 


14 Beispielhaft erwähnt sei hier die Rezeption der mit schole verbundenen pagan-philoso- 
phischen Konzepte durch Autoren der lateinisch-christlichen Spätantike, die auf die genannte 
terminologische Bandbreite zurückgreifen. Herausgearbeitet findet sich diese Rezeption 
u.a. in Andreas Kirchner, Dem Gottlichen ganz nah. ‚Muße‘ und Theoria in der spätantiken 
Philosophie und Theologie (Otium. Studien zur Theorie und Kulturgeschichte der Muße, 8), 
Tübingen 2018. 

15 Norbert Martin, Art. „Muße‘ in: Historisches Wörterbuch der Philosophie, hg. v. Joachim 
Ritter, Karlfried Gründer, Gottfried Gabriel, 13 Bde., Basel 1971-2007, Bd. 6 (1984), 257. 

16 Zimmermann bezieht sich dabei vor allem auf ein heuristisches Konzept von Muße, wie 
es im Kontext der Untersuchungen des SFB 1015 Muße entwickelt worden ist. 
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haltspunkt geben in diesem Kontext die von Hesiod in seinen Werken und Tagen 
beschriebenen Zeitordnungen. 

In den Werken und Tagen ist es vor allem eine Form der „alltägliche[n] Reli- 
giositat“!”, welche die Folie für die von Hesiod erarbeiteten Zeitordnungen dar- 
stellt, die jedem Tun seinen rechten Rahmen zuweisen und die Grundlagen fiir 
Hesiods Haltung zur Muße legen. Mit Blick auf diese Zeitordnungen ist es zen- 
tral, dass sich das Menschenwerk in diese als natürlich dargestellten Ordnungen 
einfügt. Sowohl Arbeit wie Ruhen sind vor diesem Hintergrund zu betrachten. 


Blüht dann die Distel, sitzt die Zikade schrillend im Baum und gießt endlos helle Töne 
nieder, unter den Flügeln hervor, zur Zeit des lähmenden Sommers, dann sind die Geißen 
am fettesten und der Wein am besten, sind die Frauen am geilsten, die Männer aber am 
schlappsten, weil ihnen der Sirius Haupt und Knie dörrt und ihr Leib vom Gluthauch ver- 
schmachtet. Da nun suche Schatten am Fels und Thrakerwein, Gerstenbrot mit Milch von 
entwöhnten Ziegen, Fleisch einer Kuh, die frisches Laub geweidet und noch nicht gekalbt 
hat [...]. Dazu trinke feurigen Wein, gelagert im Schatten, das Herz mit Speise gesättigt, 
das Gesicht dem wehenden Zephyr zugewandt.!? 


Diese Beschreibung lässt ein interessantes Konzept von Muße zur Sprache 
kommen, wobei für diese Bewertung wiederum in onomasiologischer Weise 
von bestimmten Konzeptionen der Muße ausgegangen wird.!? In der eben 
zitierten Passage aus den Werken und Tagen geht es primär um ein Ausruhen 
im Schatten, welches mit dem zurückhaltenden Genuss der Früchte der Arbeit 
einhergeht. Auch die milde Natur, versinnbildlicht durch den sanften Westwind, 
hat ihren Anteil am gelingenden Ausruhen, weil doch das Arbeiten des Bauern 
dieser Natur gnadenlos ausgesetzt und von ihr abhängig ist. Nun ist das Aus- 
ruhen allerdings nicht einfach Muße. Im Sinne etwa einer umfassenden Zeit- 
souveränität und Freiheit von notwendiger, den Lebensunterhalt sichernder 
Arbeit gibt es für die Menschen des post-goldenen Zeitalters mit Hesiod gedacht 
keine Muße: 


Mit Wehmut blickt Hesiod schließlich auf das durch Prometheus verlorengegangene ‚Pa- 
radies‘, das mußevolle Leben der Menschen des goldenen Zeitalters unter Kronos zurück. 
Es erscheint dem Dichter im Vergleich mit der eigenen Zeit wie ein einzigartiges per- 
manentes Fest; der Tod hatte damals keinen Schrecken, die Arbeit brachte Erfüllung, weil 
sie großen Überfluß hervorbrachte, die Sorge um das tägliche Brot war verbannt [...].?° 


17 Vgl. Graziano Arrighetti, Art. „Hesiodos‘, in: Der Neue Pauly, hg. v. Hubert Cancik, 
Helmuth Schneider, Manfred Landfester (2008), http://dx.doi.org/10.1163/1574-9347_dnp_ 
e512160 (abgerufen am 10.04.2021). 

18 Hesiod, Erga 582-593; zitiert nach: Werke und Tage, Griechisch und Deutsch, übers. u. 
hg. v. Otto Schönberger, Stuttgart 1996. 

1 Siehe oben, Anm. 16. 

20 Detlef Fechner/Peter Scholz, „Schole und Otium in der griechischen und römischen 
Antike. Eine Einführung in die Thematik und ein historischer Überblick anhand ausgewählter 
Texte‘; in: Elisabeth Erdmann/Hans Kloft (Hg.), Mensch - Natur - Technik. Perspektiven aus 
der Antike für das dritte Jahrtausend, Münster 2002, 83-148, bes. 96. 
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Die eigene Zeit ist für Hesiod bestimmt durch Arbeit und die Notwendig- 
keiten des Lebens, die nur kurze Erholung und Unterbrechungen zulassen. 
Das Goldene Zeitalter, diese als Nostalgie verkleidete Utopie eines idealisierten 
Muße-Konzeptes, bleibt Sehnsuchtsort und als solcher eine regulative Idee zur 
Gestaltung des Verhältnisses von Arbeit und Ruhe: 


[...P]rage dir ein, daß Götter und sterbliche Menschen vom gleichen Ursprung herstam- 
men. Als goldenes schufen zuerst die Unsterblichen, die im olympischen Haus wohnen, 
das Geschlecht der redenden Menschen. Diese lebten unter Kronos, der im Himmel als 
König herrschte, führten ihr Leben wie Götter, hatten leidlosen Sinn und blieben frei von 
Not und Jammer; nicht drückte sie schlimmes Alter, sie blieben sich immer gleich [...], 
lebten heiter in Freuden und frei von jeglichem Übel und starben wie von Schlaf über- 
mannt. Herrlich war ihnen alles, von selbst trug ihnen die kornspendende Erde Frucht in 
Hülle und Fülle. Sie aber taten ihre Feldarbeit nach Gefallen und gemächlich und waren 
mit Gütern gesegnet [...].*! 


Es war die Tat des Prometheus, der den Menschen das Feuer und damit das Werk- 
zeug der Götter brachte und die Menschen dieses unbeschwerte Leben kostete. 
Prometheus-dasheißt: das Vorausdenken (IIpoundeös, Prometheus > mpo-py Gea, 
pro-metheia = Vorausdenken, Vorsicht) und also die Sorge um das Morgen er- 
scheinen hier also als der eigentliche Grund der Mußelosigkeit, da in ihnen eine 
verfehlte Haltung zur Arbeit zum Ausdruck kommt. Ist die vorausschauende 
Sorge einerseits Grund und Ursprung der menschlichen Zivilisation, bedeutet sie 
für Hesiod, der diese Zivilisation aus Sicht des Bauern als beständige Mühsal, Not 
und Arbeit erlebt, einen Verlust einstiger menschlicher Unbeschwertheit. 

Es lässt sich sehen, dass nun - schon mit Hesiod - eine Tradition einsetzt, die 
vor dem Hintergrund der bäuerlichen Kultur zu sehen ist als eine 


entschiedene wie kritische Distanzierung von der Überlieferung, die intensive Auseinan- 
dersetzung mit überliefertem Wissen, die Neuordnung und subjektive Verwerfung dessen, 
was die Tradition vorschrieb, die Mythenkritik und ihre Neuerzählung im Zusammen- 
hang mit aktuellen religiösen Praktiken oder auch die Verlautbarung von Kritik an den 
Herrschenden.”” 


Damit verschiebt sich die Verortung der Mufse, sie rückt weiter in den Bereich 
einer Negation, von der es sich abzugrenzen gilt, und ist vor allem Marken- 
zeichen jener, die von der Arbeit anderer leben. Allein die Formen der wohl- 
verdienten Erholung nach getaner Anstrengung und Arbeit auf dem Land sind 
es, die der anerkennenden Erwähnung verdienen. In der Folge finden sich 
Arbeit, Erholung und Muße in eine zeitlogische Ordnung gestellt, die den phi- 
losophischen Überlegungen zur schole (Platon und Aristoteles) vorausliegt. Dass 
in dieser Zeitlogik die Dichtung selbst in einem Spannungsverhältnis zu ihrem 
eigenen Inhalt steht, ist offensichtlich. 


21 Hesiod, Erga 107-119. 
22 Fechner/Scholz: „Schole und Otium‘; 97. 
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4. Schole in der Tragödie - Aischylos 


Aischylos gilt als Vater der Tragödie und vor allem seine Tetralogie, in der die so- 
genannte Orestie die einzige erhaltene Trilogie unter den griechischen Tragödien 
bildet, ist weit bekannt. Sie wurde erstmals 458 v. Chr. aufgeführt und gewann 
damals den ersten Preis bei den Dionysien in Athen. Agamemnon ist das erste 
Stück der Reihe - und in ihm findet sich die für unsere Betrachtungen zu den Se- 
mantisierungen von schole im Kontext der Tragödiendichtung wichtigste Passage. 

Dem Mord an Agamennon im Bad geht eine längere Szene vor dem Haus 
voraus, in der Klytaimnestra Agamemnon dazu drängt, das Haus auf purpurnen 
Teppichen zu betreten, was in der religiösen Logik der Zeit eine Hybris darstellt 
und die Götter erzürnen würde. Schlussendlich jedenfalls gelingt es Klytaimne- 
stra, Agamemnon und Kassandra zum Eintritt ins Haus zu überreden. Dieser 
Eintritt in den Oikos bedeutet für beide aber den sicheren Tod (was Kassandra 
auch sieht). Nachdem Agamemnon schon ins Haus eingetreten ist und auch 
Kassandra sich anschickt, hineinzugehen, bemerkt Klytaimnestra in den Versen 
1055-1061: 


Nicht hab ich Muße [schole], lange vor den Türen hier zu weilen; denn in Hauses Mitten 
am Altar steht unser Opfer schon am Feuer uns bereit, die wir uns niemals solche Lust 
erwarteten. Willst du dabei sein, nun so zögere länger nicht!” 


Eine alternative Übersetzung des hier zentralen Terminus der schole bietet Otto 
Schönberger: „Ich habe nicht die Zeit [scholé], hier vor der Tür zu verweilen. 
Denn am Herd in der Mitte des Hauses stehen schon Schafe zum Opfer bereit. 
Willst du dabei helfen, warte nicht lang!“ Die beiden Übersetzungen zeigen 
eine eigenartige Spannung, weil sie einmal ausdrücklich auf die Zeit abheben 
(Schönberger), während sie das andere Mal gerade diese Verengung vermeiden, 
indem sie schole mit ‚Muße‘ wiedergeben (Droysen/Stoessl). Zieht man den 
Kontext der Stelle in Betracht, zeigt sich, dass die Verengung der Bedeutung 
von scholé auf den reinen Zeitaspekt unpassend ist. Vielmehr bezeichnet der 
Terminus hier dasjenige, was den schicksalhaften Ereignissen, den Morden an 
Agamemnon und Kassandra entgegensteht. Es ist das ‚Innehalten‘, die ‚Unter- 
brechung‘ des geplanten Tathergangs, welche hier mit schole zu assoziieren sind 
und die Aischylos auch explizit mit dem „Verweilen‘ (tpißeıv, tribein) vor den 
Türen” in Verbindung setzt. Die schole, die Klytaimnestra nicht hat, bezeichnet 
nicht bloß ihre (fehlende) Zeit; ist sie doch als ‚Innehalten‘ und ‚Unterbrechung‘ 
genau das, was der Ausführung des perfiden Plans entgegensteht. Als solche 


23 Aischylos, Agamemnon 1055-1061, zitiert nach: Aischylos, Die Tragödien und Fragmen- 
te, auf Grundlage d. Übers. von Johann Gustav Droysen bearb., eingel. u. teilw. neu übers. von 
Franz Stoessl, Lausanne/Köln 1970. 

24 Aischylos, Agamemnon 1055, zitiert nach: Griechische Meisterdramen, Aischylos: Aga- 
memnon, Sophokles: Antigone, Euripides: Medeia, in deutsche Prosa übers. v. Otto Schönberger, 
17, online: https://otto-schoenberger.de/pdf/Meisterdramen.pdf (abgerufen am 03.03.2020). 
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ist das durch scholé Bezeichnete sogar gefährlich für das weitere Geschehen, 
denn solange Agamemnon lebt, sind Klytaimnestra und ihre Liebschaft von 
Entdeckung bedroht. Auch ist der Augenblick, der Raum für das Nachdenken 
lässt, gefährlich, weil er einem Wanken und Zaudern Platz lässt - und damit die 
Tatausführung als solche in Frage stellt. Was nämlich wäre, so ließe sich fragen, 
wenn Klytaimnestra auf dieser Schwelle wirklich innehielte und sich dieser 
Muße des Verweilens statt dem Blutdurst hingäbe? Wie viele Leben - darunter 
auch ihr eigenes - blieben geschont? Doch die schändliche Tat, die sich wider 
die göttliche Ordnung stellt, negiert die schole. So scheint die scholé ein positives 
Verhältnis zur Ordnung von Familie und Gesellschaft, Handeln und Moral 
vorauszusetzen. 


5. Scholé in der Komödie - Aristophanes 


Als ein Beispiel aus der Komödiendichtung soll nun Aristophanes dienen. Bei 
ihm ist die schole terminologisch selten, dazu aber für unser Anliegen durch- 
aus erhellend verwendet. Das zeigt etwa ein Blick auf das Stück Die Acharner 
(Acharnes; Verse 393-419), das 425 v.Chr. den ersten Preis bei den Lenäen°, 
griechischen Festspielen zu Ehren des Gottes Dionysos, gewann. Dort findet 
sich eine Szene des Aufeinandertreffens zwischen dem attischen Bauer Dikaio- 
polis und dem Dichter Euripides, den Dikaiopolis aufsucht, weil er dessen Hilfe 
benötigt. Euripides Antwort fällt kurz und lapidar aus: 


EuRIPIDEs (Von drinnen): Hab keine schole. 

DikaA1oPoLis: Laß dich herausdrehn. 

EURIPIDES: (drinnen) Nein, unmöglich. 

DIKAIOPOLIS: Aber doch. 

EURIPIDES: (drinnen) Na gut; doch abzusteigen, hab ich keine schole.® 


Die Stelle zeigt prägnant und in der für Aristophanes typisch-ironischen Weise, 
wie und wem die schole hier zugeschrieben bzw. nicht zugeschrieben wird. Der 
historische Tragödiendichter Euripides, der hier als literarische Figur ein Pro- 
dukt des Komödiendichters Aristophanes ist, begegnet der Anfrage des durch 
die Wirren des Peloponnesischen Krieges bedrohten Bauern Dikaiopolis?” mit 
der Auskunft, dass er keine scholé habe. Dass gerade der Dichter Euripides dies 


25 Vgl. die Einleitung von Peter Rau in Aristophanes. Komödien, Bd. 1, griechisch und 
deutsch, übers., eingel. u. komm. v. Peter Rau, Darmstadt 2016, 1. 

26 Aristophanes, Acharnes 393-419, zitiert nach: Aristophanes. Komödien, Bd. 1, griechisch 
und deutsch, übers., eingel. u. komm. v. Peter Rau, Darmstadt 2016, 9-92. Die Interpretation 
der Stelle schließt an die Ausführungen bei Scholz/Fechner, „Schole und Otium‘ 99 f. an. 

27 Zur Frage nach der Figur des Dikaiopolis und inwiefern das Stück selbst als Friedens- 
appell verstanden werden darf - oder eben nicht, vgl. Peter Reinders, Untersuchungen zur Dar- 
stellung des Demos in der Alten Komödie, Stuttgart 2001, 131-167. 
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sagt, hat insofern einen gewissen Witz, als das dichterische Schaffen für gewöhn- 
lich mit scholé als der Bedingung der Möglichkeit für solches Schaffen assoziiert 
wird. Demnach ist die selbstrekursive Beschreibung der Figur des Euripides 
durch Aristophanes auch als eine ironische Brechung der Figur des Dichters 
anzusehen, der hier „Herabsteigen“ bzw. „Sicher-Herausdrehen” muss, damit 
Leben und Frieden möglich werden. Die herbe politische Wirklichkeit, in der es 
um nichts weniger als das Überleben selbst geht und die durch Dikaiopolis ver- 
körpert wird, bricht in die Idealität des Dichters ein und fordert die Dichtung in 
Bezug auf ihre politische und gesellschaftliche Verantwortung heraus. Euripides’ 
Antwort, dass er keine schole habe, ist als eine Kritik an einer Form der Dichtung 
zu verstehen, die keine schole für ein Engagement im politisch-sozialen Bereich 
zu haben vorgibt. Indem er gesellschaftskritische Werke wie Die Acharner ver- 
fasst, stellt Aristophanes selbst sich dieser Herausforderung für die Dichtung, 
da er seine dichterische scholé nutzt, um mit seinen Werken in die politischen 
Diskurse seiner Zeit einzugreifen. 

Mit Blick auf die Bedeutung von schole zeigt sich im Kontext der aristopha- 
nischen Komödiendichtung u. a., dass auch hier der Aspekt des Freiraums eine 
wichtige Rolle spielt, dass der Begriff aber auch starke gesellschaftliche und po- 
litische Konnotationen hat. Zwar ist auch Aristophanes als Dichter auf die scholé 
angewiesen und bedarf zur Abfassung eines solchen Werkes also vermutlich der 
Ruhe und des Rückzugs.”® Doch nutzt er diese schole, verstanden als Freiraum 
solcher Ruhe und des Rückzugs, zugleich im Ergebnis politisch-gesellschaftlich. 
Daraus ergibt sich eine gewisse Paradoxie, nämlich dass der Rückzug aus dem 
gesellschaftlich-politischen Leben für das Engagement in eben diesem Bereich 
fruchtbar wird. 


6. Schole in der antiken Geschichtsschreibung - 
Thukydides und Herodot?? 


Als prägnante Beispiele für die Verwendungsformen von scholé in der griechi- 
schen Geschichtsschreibung sollen einige Auszüge aus den Werken des Thuky- 
dides und Herodot dienen. Thukydides berichtet als Autor des 5. Jh. v. Chr. in 
seiner Geschichte des Peloponnesischen Krieges über ein gegen Sparta gerichtetes 
Bündnis der Mantineer im Peloponnesischen Krieg: 


Sie [die Mantineer] hatten sich nämlich, während noch der Krieg gegen Athen andauerte, 
einen Teil Arkadiens zu Untertanenland unterworfen und glaubten, dass Sparta diese 


28 Deutlich herausgearbeitet findet sich dieser Zusammenhang - wenn auch für das 18. 
Jh. - in Kerstin Fest, „Bless me Papa! What a strange place this is! Muße und Professionalität 
im englischen Metadrama des 18. Jahrhunderts‘, in: Burkhard Hasebrink/Peter Philipp Riedl 
(Hg.), Muße im kulturellen Wandel. Semantisierungen, Ähnlichkeiten, Umbesetzungen (Linguae 
& litterae, 35), Berlin 2014, 152-166. 

29 Hier folgen wir den Vorarbeiten bei Scholz/Fechner, „Schole und Otium‘ 101-103. 
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Herrschaft jetzt, da es schole habe, nicht dulden werde; so waren sie froh, sich Argos zu- 
wenden zu können, einer, wie sie meinten, bedeutenden Stadt, die immer gegen Sparta 
gestanden habe und sich demokratisch regiere wie sie selbst.” 


Hier zeigt die scholé eine neugewonnene Freiheit des Handelns an, die dann 
sogleich von den Gegnern als Bedrohung erlebt wird, weil sie auch eine neue 
militärische Stärke mit sich bringt sowie überhaupt zeitliche wie militärische 
Ressourcen. Die Freiheit des Handelns, die scholé hier bezeichnet, bedeutet 
also zugleich eine Einschränkung der Freiheit auf anderer Seite. Sie ist politisch 
relevant und folgt hier auf die Unterwerfung von Gegnern. Grundsätzlicher 
verweist schole im Kontext der Geschichtsschreibung auf die zeiträumliche wie 
intellektuelle Ermöglichung einer (tieferen) Hinwendung - hier zu politischen 
Ränken und also negativ gewendet -, wie exemplarisch auch die folgende Stelle 
aus Herodots Historien zeigt. 

Atossa, die Frau des Perserkönigs Dareios, fordert auf Geheiß des Arztes 
Demokedes ihren jungen und untätigen Gatten auf: „Die Perser sollen merken, 
dass ein starker Mann sie führt; dann aber sollte sie der Krieg in Anspruch 
nehmen, damit sie keine schole haben, Ranke gegen dich zu schmieden.“?! Für 
den Mächtigen erscheint die schole demnach als eine ständige Bedrohung, da sie 
eine Schwester des Friedens und der (inneren wie äußeren) Freiheit der Vielen 
darstellt. Sie ermöglicht eine kritische Auseinandersetzung und schließlich Dis- 
tanzierung von der Obrigkeit sowie Bündnisse und Absprachen untereinander 
und mit Dritten. Dieser Gefahr gilt es durch kontinuierliche Kontrolle der 
Ressourcen Zeit und Geist zu begegnen - was neben dem Krieg als politischem 
Instrument auch andere Einbindungen der Untergebenen bspw. in Bauprojekte, 
herrschaftliche Dienste, Opfer und Rituale, Feierlichkeiten etc. bedeutet. Gerade 
die sich der Kontrolle entziehende Autarkie (gr. aürapreia, autdrkeia) in der 
scholé bedeutet eine selbstermächtigende (Wieder-)Aneignung der Herrschaft 
über das Selbst und insofern einen Widerspruch zur Beherrschung durch Dritte. 
Hier liegt bereits die philosophische Relevanz des durch schole Bezeichneten in 
der späteren griechischen Tradition begründet. 

Für die antike Geschichtsschreibung, deren Augenmerk auf der Darstellung 
der politischen Entwicklungen und Aktivitäten liegt, zeigt sich zuletzt also ein 
vor allem negatives Verhältnis zur schole. Mit Scholz/Fechner könnte man daher 
sowohl für Herodot, bei dem der Terminus der scholé selbst sehr selten ist, wie 
auch für Thukydides grundsätzlich feststellen: 


[Blei ihnen [steht] eine möglichst rastlose möglichst politische oder militärische Tätigkeit 
so sehr im Vordergrund [...], daß im Rahmen der fortlaufenden historischen Erzählung 


30 Thukydides, Geschichte des Peloponnesischen Krieges 5,29,1, zitiert nach: Thucydidis, De 
bello Peloponnesiaco libri octo, iterum recognovit et praefatus est Godofredus Boehme, Leipzig 
1894. 

31 Herodot, Historien 3,134,9-11, zitiert nach: Historien, Griechisch und Deutsch, hg. von 
Josef Feix, Düsseldorf 2006. 
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eine Reflexion über dieses Thema [d.i. die schole] nicht stattfindet. Die wenigen Fälle, 
in denen wenigstens der Begriff vorkommt, haben immer einen negativen Beigeschmack 
und verbinden mit ihm Trödelei, Nichtstun, bewußte Verzögerung oder einfach Nichts- 
tun, in dem man höchstens auf dumme Gedanken kommt.?? 


Doch ist diese spezifische Perspektive des Geschichtsschreibers dann eben auch 
nicht allgemein, sondern zunächst allein für die antik-griechische Geschichts- 
schreibung gültig. Zugleich ist die Beobachtung der positiven Wertschätzung 
allein für politisches Handeln vor dem Hintergrund eines (mindestens für 
Herodot geltenden) Anspruchs auf Objektivität? und der damit verbundenen 
Zurückstellung eigener Wertung in der Geschichtsschreibung mit Vorsicht zu 
behandeln. 


7. Schole in der Rhetorik - Isokrates 


In der Rhetorik finden wir gleichfalls erhellende Aspekte der schole. Der zu den 
„bedeutendsten politischen Publizisten der Antike“?* zählende Rhetor Isokrates, 
Schüler des Gorgias, formuliert in Ad Demonicum, einer „Zusammenstellung 
von Handlungsmaximen aus dem 4. Jh. vor Christus“ in Hinsicht auf das 
Wissen und Lernen: 


Schätzt du das Wissen, wirst du viel wissen. Was du bereits weißt, bewahre durch Übun- 
gen, was du noch nicht weißt, erwirb zu deinen Kenntnissen hinzu. Denn ein nützliches 
Wissen nicht zu erlernen, obwohl man davon gehört hat, ist genauso schlimm, wie von 
Freunden etwas Gutes nicht anzunehmen, das einem zum Geschenk gemacht wird. Ver- 
bringe deine schole im Leben damit, den Erörterungen anderer aufmerksam zuzuhören. 
So wird es dir nämlich gelingen, leicht zu lernen, was andere mit Mühe herausgefunden 
haben. Viel von dem, was an Wissen vermittelt wird, ist, so glaube mir, besser als großer 
Reichtum.°*° 


Schole bezieht sich auch hier im Kontext des Wissens auf einen Freiraum, der 
sinnvoll zu gebrauchen ist, indem man ihn nutzt, um dem Wort des Sprechers, 
der idealiter ein Weiser ist, zu lauschen und so das eigene Wissen und Verstehen 
zu mehren. Das aktive Zuhören wird zur empfohlenen Tätigkeit in der schole, 
wobei die rechte Form von Nutzen, das ‚nützliche Wissen’ (xprjoıuov Adyov, 


32 Scholz/Fechner, „Schole und Otium‘ 101. 

33 Die neuzeitliche Diskussion um die konkrete Bedeutung und Schwierigkeit dieses An- 
spruchs muss an dieser Stelle nicht aufgegriffen werden. 

34 So Kai Brodersen in seiner Einführung zu Isokrates. Sämtliche Werke, übers. v. Christine 
Ley-Hutton, eingeleitet und erläutert von Kai Brodersen, Bd.1 und 2 (Bibliothek der griechi- 
schen Literatur, Bde. 36/44), Stuttgart 1993/1997, hier: Bd. 1, 1. 

35 Kai Brodersen, „Erläuterungen‘; in: Isokrates. Sämtliche Werke, übers. v. Christine Ley- 
Hutton, eingel. u. erläut. v. Kai Brodersen, Bd. 1: Reden I-VIII, (Bibliothek der griechischen 
Literatur, 36), Stuttgart 1993, 179. 

36 Isokrates, Ad Demonicum 1,18-19, Übersetzung nach Christine Ley-Hutton. 


Scholé und ihre Bedeutungen im Kontext antiker griechischer Traditionen 23 


chresimon lögon), der immer nur defizitär bleibenden Form des äußeren Nutzens 
im Streben nach Reichtum (zo0AA@v ... xpnudtwv kpeittw, pollön ... chrematon 
kreittö) entgegengestellt wird. 

An anderer Stelle sagt Isokrates in Hinsicht auf den legendären ägyptischen 
König Busiris: 
Mit Recht hält man Busiris für den Begründer der Beschäftigung mit geistigen Dingen. 
Den Priestern nämlich verschaffte er Reichtum durch die Einkünfte aus den Opfern, 
Selbstbeherrschung durch die gesetzlich vorgeschriebenen heiligen Weihen, schole durch 
das Freisein von Einsätzen im Krieg und allen anderen Tätigkeiten. Die Priester haben, 
da sie unter solchen Voraussetzungen leben, einerseits für den Körper die Heilkunst als 
Hilfe erfunden [...]. Für die Seele andererseits führten die Priester die Übung in der Phi- 
losophie ein, die sowohl in der Lage ist, Gesetze aufzustellen, als auch die Natur alles 
Seienden zu erforschen vermag.?” 


Hier finden wir die scholé nochmals näher bestimmt als das Freisein von Bedro- 
hungen - xivduvoc, kindynos hier als Kriegsbeteiligung verstanden - wie auch von 
sämtlichen anderen Pflichten. Die ägyptische Priesterschaft, die ein solches Leben 
der größtmöglichen Freiheit und also Sicherheit führen durfte, wurde gleichwohl 
zu einem Garanten der ägyptischen Überlegenheit, weil sie sowohl die Heilkunst 
wie auch die Philosophie erfand und so Leib und Geist formen und führen lernte. 
Eine solche Bewertung der ägyptischen Priesterschaft finden wir in verschiede- 
nen Schriften antiker Denker.’ Ihnen allen ist gemein, dass sie das Moment der 
umfassenden negativen Freiheit, d. h. der Freiheit von Zwängen und Notwendig- 
keiten, als die Eröffnung einer umfassenderen positiven Freiheit, die zum Wohle 
aller wirkt, darstellen. Tatsächlich verweist „schole“ hier auch auf die Bedingung 
der Möglichkeit der Zuwendung zueinander und eine Gesellschaft ohne schole 
ist dieser Zuwendung und konkret der Empathie füreinander beraubt.°? Darüber 
hinaus sind also der gesicherte Lebensunterhalt und die diesbezügliche Sorglosig- 
keit die Grundvoraussetzung dessen, was scholé bezeichnet.?" 


8. Schole in der Philosophie 


8.1. Vorsokratik 


Am Anfang der Philosophie stehen die sogenannten Sieben Weisen - eine nicht 
ganz scharf umrissene Gruppe -, denen in der antiken Überlieferung kurze 
Sinnsprüche zugeschrieben werden.*! Diese Textzeugnisse sind allerdings erst 


37 Isokrates, Busiris 21, Übersetzung nach Christine Ley-Hutton. 

38 Vgl. Aristoteles, Metaphysik 981b 17-25, zitiert nach: Aristotelis Opera, Vol. II, ex rec. 
Immanuelis Bekkeri ed. Acad. Regia Borussica, Berlin 1960, 980-1093. 

39 Vgl. Isokrates, Panegyrikos 112. 

40 Vel. Isokrates, Areopagitikos 26; Antidosis 304. 

41 Es ist schon in antiker Zeit strittig, ob sie als Philosophen, Dichter, Weise, Einsichtige 
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späteren Quellen zu entnehmen. Eine dieser Hauptquellen findet sich in Dioge- 
nes Laertius’ Leben und Lehren berühmter Philosophen, in dem beispielsweise 
von Chilon berichtet wird, dass er auf die Frage, was schwer sei, geantwortet 
habe (1,3,69): „Geheimnisse zu verschweigen, über seine schole richtig [gut] zu 
verfügen und imstande sein, widerfahrenes Unrecht zu ertragen.“4? Demnach 
wird bereits in der frühesten Zeit des antiken Denkens die schole als zentrale 
Herausforderung erkannt. Sie zu haben, gilt hier als vorausgesetzt, doch die gute 
Verfügung darüber ist die zentrale Herausforderung der Praxis in der Freiheit. 
Wenn man einmal annimmt, dass sich die Aussage auf der gleichen allgemeinen 
Ebene bewegt wie die anderen beiden, dann ist hier eine schol& vorausgesetzt, 
die prinzipiell jedem zugänglich und für alle gleichermaßen herausfordernd ist. 
Damit also ist die wesentliche Problematik, wie sie auch die folgende Tradition 
bestimmen wird, grundsätzlich formuliert. 

Die frühe Philosophie kehrt vor dem Hintergrund der Einsicht in die um- 
fassende Bedeutung der schole das Nützlichkeitsdiktat um. Das zeigt sich, wenn 
Xenophon aus einem sokratischen Gespräch berichtet, wie mit dem umzugehen 
sei, der „aus Neigung zum Gelderwerb für nichts anderes schole hat, als wovon 
er selbst einen Gewinn hat? Auch den muss man ablehnen, wie mir scheint; 
denn mit ihm umzugehen würde ohne Nutzen sein“. Die Behauptung der 
Nutzlosigkeit des bloß Nützlichen folgt der Einsicht in Größe und Bedeutung 
von Philosophie und Wissen insgesamt gegenüber bloß äußerlich-materiellem 
Reichtum und politischem Vorteilsdenken. So ist für denjenigen, der nach 
Wissen und Einsicht strebt, der bloß immerzu nach Gewinn Strebende nutzlos; 
erklärt dieser doch das zum Ziel und Zweck seines Daseins und aller Praxis, was 
nach der Einsicht des Weisen nur mehr Mittel zur Erlangung eines eigentlicheren 
(weil beständigeren und ohne Sorgen erworbenen) inneren Reichtums und der 
Weisheit ist. Der Philosoph sieht die schole als selbstzweckhaftes Ziel der äu- 
ßeren (materiellen) Unabhängigkeit. Wo aber die scholé um des Gewinnstrebens 
permanent funktionalisiert wird, da handelt der so Strebende nach Ansicht des 
Philosophen niemals frei, sondern bleibt immerzu Sklave des Gewinns, weshalb 
auch das Gespräch mit ihm wiederum für den nach Erkenntnis strebenden Phi- 
losophen nutzlos ist. 

Als allgemeinste Bestimmung lässt sich sagen, dass die scholé als „eine bewuß- 
te Gestaltung und Füllung der zur freien Verfügung stehenden Zeit und ihrer 
Bewertung“* verstanden werden kann. Das Moment des Bewussten ist hierbei 


oder Gesetzgeber zu gelten haben. Vgl. dazu Die Worte der Sieben Weisen (Texte zur Forschung, 
89), hg. v. Jochen Althoff/Dieter Zeller, Darmstadt 2006, hier 5. 

42 Diogenes Laertios 1,3,69, zitiert nach: Diogenis Laertii vitae philosophorum, 3 Bde., 
Stuttgart/Leipzig 1999: „tí 800KoAoY, ‚TO TA ANöPPNITA OlWTYjoaL, Kal OXOANV Ev SiabEcOan, Kat 
adicovpevov SUvoodaı gépe.“ 

43 Xenophon, Memorabilia 2,6,4, zitiert nach: Erinnerungen an Sokrates, Griechisch und 
Deutsch, ed. Peter Jaerisch, München/Zürich 1987. 

44 Fechner/Scholz, „Schole und Otium‘ 84. 
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wesentlich, denn es geht in der philosophischen Muße keinesfalls um „Entspan- 
nung, sondern [sie] ist ausgefüllt mit der methodischen Suche nach Erkenntnis. 
Sie ist Teil eines potentiell unendlichen Erkennensprozesses, eine Form von 
Praxis, die durchaus auf die Ebene des menschlichen Handelns zurückwirken 
kann, aber nicht muß.“*> 


8.2. Scholé in der Philosophie Platons 


Wenngleich „[elinzelne Zuschreibungen, wie etwa jene an Sokrates, von dem 
Jahrhunderte später berichtet wird, dass er die schole für den herrlichsten Besitz 
gehalten habe“, [...] zunächst wenig aussagekräftig“? sein mögen, weil sie eben 
aus großer Entfernung und vor einem gewandelten historischen Kontext ent- 
standen sind, kann dennoch vor dem Hintergrund des platonischen Schrifttums 
kaum daran gezweifelt werden, dass die scholé - wenn auch noch nicht systema- 
tisch ausformuliert - eine zentrale Bedeutung erhält. 

Da ist zunächst die seitens Kritias im gleichnamigen Dialog geäußerte Er- 
kenntnis, dass die schole in der Geschichte der Menschen jenen entscheidenden 
Rang einnehme, da durch sie überhaupt erst Tradition (im weitesten Sinne) und 
suchendes Forschen (im einfachsten Sinne einer historischen Wissenschaft) 
möglich werde, denn „die Erzählung alter Sagen und die Erforschung der Vor- 
zeit tritt erst mit der scholé in den Staaten ein, wenn sie die Sorge um die Not- 
durft des Lebens bei manchen als eine schon überwundene vorfindet, und nicht 
früher.“*® Das ist der zentrale Topos - die Erfahrung der von Mühe und Not 
begleiteten Existenz -, dem wir immer wieder begegnen und der sich als der 
große Antipode zur schole herausstellt, weil er Körper und Geist gleichermaßen 
in der Notwendigkeit, d.h. der Abwendung der Not in der Bindung der Kräfte 
durch die beständige Beschaffung und Besicherung des Lebensnotwendigen, 
hält. Damit ist die Notwendigkeit zuallererst an die Materialität des Leibes ge- 
bunden, welche dann zugleich den Geist (bzw. die Seele) in ihrem natürlichen 
Streben nach Erkenntnis hemmt. 


Solange wir noch den Leib haben und unsere Seele mit diesem Übel im Gemenge ist, 
können wir nie befriedigend erreichen, wonach uns verlangt; und dieses, sagen wir doch, 


#5 Fechner/Scholz, „Schole und Otium‘, 116. 

46 Vel. Diogenes Laertios 2,31,2-4: „Kol ènývet 0XoANv WS KAAALOTOV KTHLATWY, kadd. Kal 
Eevopw@v Ev Luptootw pnotv.“ - „Die schole lobte er sich als den herrlichsten Besitz, wie auch 
Xenophon im Symposion sagt.“ (Übersetzung nach Apelt). Vgl. Xenophon, Symposion 4,44, s. 
dazu Anm. 61. 

47 Kirchner, Dem Göttlichen ganz nah, 21. 

48 Platon, Kritias 110a, zitiert nach: Plato, Crito, ed. John Burnet (Platonis opera, vol. 1), 
Oxford 1900 (repr. 1967). Vgl. auch Politikos 272, zitiert nach: Plato, Politicus, ed. John Burnet 
(Platonis opera, vol. 1), Oxford 1900 (repr. 1967), wo das freie Vermögen des Ausforschens 
selbst im Gesprach mit den Tieren im Mythos des vorzeitigen Weltalters des Kronos durch die 
damals gesicherte scholé begriindet wird. 
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sei das Wahre. [...] Denn über den Besitz von Geld und Gut entstehen alle Kriege, und 
dieses müssen wir haben des Leibes wegen, weil wir seiner Pflege dienstbar sind, und 
daher fehlt es uns an schole, der Weisheit nachzutrachten um aller dieser Dinge willen und 
wegen alles dessen. Und endlich noch, wenn es uns auch einmal schole läßt und wir uns 
anschicken, etwas zu untersuchen, so fällt er uns wieder bei den Untersuchungen selbst 
beschwerlich, macht uns Unruhe und Störung und verwirrt uns, daß wir seinetwegen 
nicht das Wahre sehen können. Sondern es ist uns wirklich ganz klar, daß, wenn wir je 
etwas rein erkennen wollen, wir uns von ihm losmachen und mit der Seele selbst die 
Dinge selbst schauen müssen [deareov, theatéon]. Und dann erst offenbar werden wir 
haben, was wir begehren, wessen Liebhaber wir zu sein behaupten, die Weisheit, wenn 
wir tot sein werden, [...] solange wir leben aber nicht. [...].* 


Wo also die scholé dem Trachten der Weisheit (copia, sophia) und der wissen- 
schaftlichen Untersuchung dienlich sein soll, da ist das Ziel die Schau der Seele. 
Wie auch später bei Aristoteles werden bei Platon scholé und Oewpia (theoria) 
bzw. hier 0a (théa) eng verknüpft - wenngleich es auch wesentliche Differenzen 
in der konkreten Bestimmung der scholé und der theoria gibt. Telo fasst die 
Bezüge zwischen beiden bei Platon wie folgt: „Not only does one need leisure 
in order to exercise Newpta, but Hewpia. is also the content of the highest form 
of oxoAy. So we can better understand the freedom of dewpia if we consider the 
freedom of oxoAy and its opposition to the different forms of @oxoAla which 
Plato identifies. Grundsätzlich lässt sich auch für Platon sagen, schole „[...] is 
a form of relaxation, tranquillity or peace, and in this sense comes close to terms 
like novyta [hesychia, Ruhe, AK/T]J], eiprvn [eirené, Frieden, AK/TJ], yadnvy 
[galéné, (Meeres-)Stille, AK/TJ].“°! 

Es wurde bereits haufiger die Verbindung der scholé mit der Philosophie er- 
wähnt. Die scholé im Sinne der freien Ermöglichung, Befähigung und Zeit zum 
Denken und Gespräch, ohne Produktivitätsdruck, notwendige Arbeit, äußeren 
Zwang bzw. Pflicht, ist grundlegende Voraussetzung, um Philosophie treiben zu 
können. Es ist darum keineswegs Zufall, dass die schole häufig gerade zu Beginn 
der Dialoge Platons Erwähnung findet und also den bedingenden Ausgangs- 
punkt des Gespräches bildet.°? Die gegenseitige Versicherung der schole bereitet 


49 Platon, Phaidon 66b-66e, zitiert nach: Plato, Phaedo, ed. John Burnet (Platonis opera, 
vol. 1) Oxford 1900 (repr. 1967). 

50 Hélder Telo, „The freedom of dewpio and oxoAr) in Plato’ in: Thomas Jürgasch/ Tobias 
Keiling (Hg.), Anthropologie der Theorie (Otium. Studien zur Theorie und Kulturgeschichte der 
Muße, 6), Tübingen 2019, 11-28, bes. 11. 

>! Telo, „The freedom of dewpia. and oyoArj in Plato’ 18. 

52 Vel. bspw. Hippias 281a, zitiert nach: Plato, Hippias maior, ed. John Burnet (Platonis 
opera, vol. 3), Oxford 1903 (repr. 1968); Phaidros 227b, zitiert nach: Plato, Phaedrus, ed. John 
Burnet (Platonis opera, vol. 2), Oxford 1901 (repr. 1967); Phaidon 58d; Theaitetos 143a, beides 
zitiert nach: Plato, Theaetetus, ed. John Burnet (Platonis opera, vol.1) Oxford 1900 (repr. 
1967); Theages 121a, zitiert nach: Plato, Theages, ed. John Burnet (Platonis opera, vol.3) Ox- 
ford 1903 (repr. 1987) - hier besonders paradigmatisch: „Demodokos: ,O Sokrates, ich möchte 
wohl etwas mit dir besonders sprechen, wenn du scholé hast. Und hättest du auch ein Geschäft, 
ist es nur nicht gar zu wichtig, so mache dir doch scholé um meinetwillen. Sokrates: ‚Ich habe 
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den Boden des anschließenden Gespräches und sichert die sich gemeinsam 
sammelnde und einlassende Vertiefung in die zu untersuchende Frage. Dazu ist 
augenfällig, dass die scholé an zahlreichen Stellen mit zukünftigen Studien und 
Erwägungen im Zusammenhang genannt wird, wenn es etwa heißt: „Vielleicht 
wird denn auch dieser Gegenstand spaterhin bei größerer scholé eine Darlegung 
finden, wie er sie verdient.“” Diese verweisende Funktion der nun ungenü- 
genden (weil anderweitig bereits beschäftigten) scholé mag als ein Hinweis auf 
den utopischen Aspekt der ‚Muße‘ hin gelesen werden. Sie zeigt jedenfalls, dass 
jede philosophisch-wissenschaftliche Untersuchung eine entsprechende schole 
voraussetzt. 

Für den Philosophen, dessen eigenes Leben auf das Engste mit der schole ver- 
bunden ist, steht diese in einem kontrastiven Verhältnis zur ascholia. So bestimmt 
Sokrates die schole und die ascholia im Theaitetos in Absetzung voneinander. 
Die an die Philosophie gebundene scholé braucht Zeit für den Logos und die 
Logoi - die freie Rede und philosophische Diskussionen -, lebt ohne Zeitdruck 
und durch politische Bedingungen gesetzte thematische Beschränkung.” Damit 
entzieht er sich dem Leben in der Polis soweit, dass er kaum fähig ist, Auskunft 
zu geben über wesentliche politische Aspekte oder auch nur über seinen Nach- 
barn, von dem er nicht einmal zu wissen scheint, dass dieser ‚ein Mensch sei. 
Zugleich gelte von ihm: 


Er enthält sich dessen [derartiger Themen] nicht, etwa um sich einen Ruf damit zu 
machen, sondern in der Tat wohnt nur sein Körper im Staate und hält sich darin auf; 
seine Seele aber, dieses alles für gering haltend und für nichtig, schweift verachtend nach 
Pindaros überall umher, was auf der Erde und was in ihren Tiefen ist messend, und am 
Himmel die Sterne verteilend, und überall jegliche Natur alles dessen, was ist, im ganzen 
erforschend, zu nichts aber von dem, was in der Nähe ist, sich herablassend.*° 


Dieser ironisch überzeichnete Philosophen-Typ, der sein Vorbild im scheinbar 
so tölpelhaften Thales hat, steht also in einem harten Kontrast zum politisch ak- 
tiven Bürger Athens. Er scheint fremd in der Welt, immer nur einen Schritt ent- 
fernt davon, zum Gespött seiner Mitbürger zu werden, von denen er keine Aus- 
kunft geben kann. Diese übersteigerte philosophische schole ist dann mit einer 
sich umkehrenden Bewertung von Konkretem und Allgemeinem verbunden. 


Dies nun, o Theodoros, ist die Weise eines jeden von beiden, die eine dessen, der wahr- 
haft in Freiheit und scholé auferzogen ist, den du einen Philosophen nennst, und dem es 
ungestraft hingehen mag, daß er einfältig erscheint, und nichts gilt, wo es auf knechtische 


auch so schon schole; nun gar für dich ganz gewiß. Willst du mir also etwas sagen, so steht es 
dir frei.“ 

53 Timaios 38e, zitiert nach: Plato, Timaeus, ed. John Burnet (Platonis opera, vol.4), Ox- 
ford 1902 (repr. 1968); siehe auch Timaios 24a; Sophistes 226e, zitiert nach: Plato, Sophista, ed. 
John Burnet (Platonis opera, vol. 1), Oxford 1900 (repr. 1967); Politikos 263b. 

54 Vgl. hierzu und zum Folgenden Telo, „The freedom of dewpia and oyorń in Plato’ 22f. 

55 Platon, Theaitetos 173e-174a. 
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Dienstleistungen [ascholia] ankommt, daß er etwa nicht versteht das Bündel zu schnüren, 
das nachgetragen werden soll, oder eine Speise schmackhaft zu bereiten, oder auch 
schmeichlerische Worte; die andere dessen, der alles dieses zwar zierlich und behende 
zu beschicken weiß, dagegen aber nicht einmal seinen Mantel wie ein freier Mann zu 
tragen versteht, viel weniger, in Wohlklang der Rede eingreifend, würdig zu preisen das 
wahrhafte Leben der seligen Götter und Menschen.°° 


Das Pathos, mit welchem Sokrates zuletzt das Leben des Philosophen be- 
schreibt, ist nicht selbstgefällig, sondern ganz und gar konsequent. Schließlich 
ist ihm allein die Hinwendung zu den Prinzipien, dem Grund der Dinge eigen. 
Er allein pflegt den Blick auf die „ewigen“ Dinge (i.e. die Ideen) und wendet 
sich damit den göttlichen (i. e. überzeitlichen und unverfügbaren) Dingen zu.” 
Für Sokrates ist damit allerdings allein der Philosoph in einem denkbar freien 
Zustand, befreit von der Abhängigkeit und Bedingtheit durch vergängliche 
Dinge hat auch das politische Leben für ihn zunächst weniger Bedeutung. Wenn 
je eine Lebensform frei von jeglicher Sklaverei heißen dürfe, dann diese.® Die 
Idealisierung des Philosophen ist offensichtlich. Die tatsächliche Befreiung aus 
den Bedingtheiten des Lebens bleibt in ihrer Radikalität zuletzt immer Utopie 
und kann sich nur in zeitlichen Grenzen verwirklichen.°? 

Xenophon, als Philosoph in der Tradition des Sokrates, berichtet in seinen 
Memorabilia eine für uns relevante Szene: 


Bei der Betrachtung, was die schole sei, meinte er [Sokrates] zu finden, daß die meisten 
allerdings irgendetwas täten; denn auch die Spieler und die Possenreißer täten etwas; 
doch alle diese würden müßiggehen [scholazein], sagte er; sie hätten nämlich die Möglich- 
keit, zu gehen und etwas Besseres als dies zu tun.°" 


Diese Stelle dient der Diskreditierung von Fehlformen der schole, die dadurch 
bestimmt sind, dass sie nicht mit der Philosophie verbunden sind. Das Handeln 
in der schole kann vielfältig sein, doch gibt es eine Hierarchie des Handelns, es 
gibt besseres und schlechteres Tun und die Stufen dazwischen lassen sich im 
Handeln der Menschen in ihrer scholé beobachten. Allerdings ist das Bessere 
noch nicht das Gute, was allein im Handeln des Philosophen, in der Betrachtung 
der theoria verwirklicht wird. Das wiederum bedeutet keineswegs Untätigkeit, 
denn „Wissen (Weisheit) und Tugend (Besonnenheit, sittliche Haltung) [sind 
für Sokrates] nicht zu trennen |...], und [...] die Gerechtigkeit und jegliche an- 
dere Tugend [wurzeln] im Wissen bzw. [sind] Wissen“*!. Im bloß oberflächlich 


>6 Platon, Theaitetos 175d-176a. Übersetzung nach Friedrich Schleiermacher. 

57 Vgl. Telo, „The freedom of dewpia. and oxoAr) in Plato‘, 24. 

58 Vgl. Telo, „The freedom of dewpia. and oxoAy in Plato‘, 24. 

> Vgl. Telo, „The freedom of Pewpia and oxoAN in Plato’ 24-25. Es ist bemerkenswert, dass 
schole und ascholia dann in einem dialektischen Umschlag ineinander fallen können und dass 
die höchste Form der schole mit der höchsten Form der theoria zusammenfällt. 

60 Xenophon, Memorabilia 3,9,9. Übersetzung nach Peter Jaerisch. 

61 Jaerisch, „Erläuterungen zu Xenophon Memorabilia 394, mit Bezug auf Xenophon 
Memorabilia 3,9,5. 
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vergnüglichen Vollzug der schole etwa im Spiel bleibt der Mensch hinter dem 
Anspruch, den der Philosoph vor dem Hintergrund der Vernunft an ihn stellt, 
weit zurück. 

Überdies ist die schole auch für Xenophon mit geistigem Besitz verbunden 
und so auch ungleich viel wertvoller als Gold und alle materiellen Besitztümer, 
weil das Geistige auch im Teilen nicht weniger wird und eine wesentlich größere 
Freiheit des Besitzenden setzt. Das illustriert eine Sequenz aus Xenophons 
Symposion, in welchem Antisthenes gegen den reich scheinenden Kallias ein 
pathetisches Plädoyer für die Philosophie und das Wissen hält. Er argumentiert 
für die durch (Mit-)Teilung des Wissens erfolgende Vervielfältigung desselben 
(im Gegensatz zum materiellen Besitz) und die mit dem „Geistesreichtum“ ein- 
hergehende Freiheit der Beschäftigung und der Gemeinschaft - mit dem Lehrer 
und den Genossen. Diese in der scholé gegebene Freiheit der Betrachtung und 
der Beschäftigung preist Antisthenes als den wahrhaft größten Besitz ebenso wie 
die gemeinsame schole mit seinem Lehrer Sokrates: 


[Es] verdient bemerkt zu werden, wie edel und freigiebig diese Art von [geistigem] Reich- 
tum seine Besitzer macht. Dieser Sokrates hier, von welchem ich ihn bekam, hat ihn mir 
weder zugezählt noch zugewogen, sondern so viel ich davon tragen konnte, so viel gab er 
mir. Auch halte ich nun mit dem Meinigen eben so wenig zurück; vielmehr mache ich mir 
ein Vergnügen daraus, meinen Freunden zu zeigen, wie reich ich bin, und teile die Schätze 
in meiner Seele mit jedem, der Lust dazu hat. Endlich verlässt mich auch das köstlichste 
aller Güter, die schole, nie, wie ihr seht; ich habe ihrer immer so viel, als ich brauche, um 
alles Sehenswürdige zu sehen, alles Hörenswürdige zu hören, und - was mir über alles 
geht - ganze Tage mit Sokrates zuzubringen.‘? 


8.3. Scholé in der Philosophie des Aristoteles 


Aristoteles darf als Denker gelten, dessen Schrifttum hinsichtlich der schole 
am Besten erforscht ist. Das liegt vor allem daran, dass er erstmals den Begriff 
der scholé systematisiert und ihn dazu bei genauerer Betrachtung in die Mitte 
seiner Anthropologie und noch mehr seiner politischen Philosophie rückt. Das 
bedeutet gleichwohl nicht, dass wir hier eine durchweg eindeutige Begriffsver- 
wendung haben; es lässt sich vielmehr eine gewisse Entwicklung in der Rede 
von der scholé bemerken, die heutige Interpreten vor gewisse Schwierigkeiten zu 
stellen vermag®°, und die vor allem dann zu schwierigen Deutungen führt, wenn 
Interpreten sich allein auf einzelne Werke und Kontexte stützen. Diese Dis- 


62 Xenophon, Symposion 4,44, zitiert nach: Das Gastmahl, Griechisch und Deutsch, übers. 
u. hg. von Ekkehard Stark, Stuttgart 1993. Die Übersetzung orientiert sich an Christoph Martin 
Wieland, „Über das Xenophontische Gastmahl‘; in: Xenophon, Das Gastmahl, Übers., Nach- 
wort, Anmerkungen und Bibliographie von Georg Peter Landmann, Hamburg 1957. 

63 So lässt sich die Interpretation Vargas, welche sich auf Politik VII und VIII bezieht, 
schwer mit einer Interpretation vereinbaren, die sich darum bemüht, auch die Nikomachische 
Ethik miteinzubeziehen. Siehe Kirchner, Dem Gottlichen ganz nah, 55f. 
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krepanz gründet vor allem in dem Umstand, dass Aristoteles scholé wenigstens 
in einem doppelten Sinne verwendet. Einerseits wird schole, wie sie vor allem im 
Kontext der Politik entwickelt wird®*, im Sinne eines weiten, inklusiven Begriffs 
gebraucht. Diese Rede von schole umfasst dann alle Formen der bürgerlichen 
Betätigung, die nicht Arbeit oder um der Arbeit und der Geschäftigkeit willen 
sind. Dazu gehören nach Aristoteles der Bios mpaxtixdc (bios praktikos), der Bios 
roAıtıkög (bios politikös) und auch der Bios Hewpnrixos (bios theoretikös), die 
kaum in Reinform geübt werden und sich eher gegenseitig ergänzen. Die diesem 
schole-Begriff angemessene Lebensweise ist ein freies, nicht auf Notwendigkeit 
gründendes Interagieren in Gemeinschaft, das sich mit einem freien (Be-)Den- 
ken und einer kontemplativen Schau ergänzt oder abwechselt. Varga hat diesen 
Begriff im Detail ausgelegt und kommt zu dem Ergebnis, dass (nach Aristoteles) 
„das gute und gelingende Leben des Menschen [...] nicht im bios praktikos kai 
politikos oder im bios theöretikos“ allein bestehe, sondern das erstrebenswerteste 
Leben „in der Verbindung beider Lebensformen miteinander“ zu finden sei. 

Doch bildet dieses Verständnis der scholé nur eine Seite der Medaille der 
aristotelischen scholé ab. Andererseits nämlich wird die scholé, wie sie vor allem 
im Kontext der Nikomachischen Ethik und der Metaphysik entwickelt wird, im 
Sinne eines exklusiveren Begriffs gebraucht, der eine emphatische Verengung des 
ersteren darstellt. Diesem Begriff nach ist die schole eigentlich nur noch da als 
schole verwirklicht, ist also scholé im eigentlichen Sinne, wo das Denken ganz bei 
sich selbst bleibt”, wo theoria getrieben wird und der Mensch sich in der reinen 
Betrachtung des Geistes, im Denken als solchem hält. Dort nämlich vermag der 
Mensch über sich selbst und seine Bedingtheit hinauszuschauen: 


Wenn [...] unter allen tugendhaften Handlungen diejenigen, die sich um Staat und Krieg 
drehen, an Schönheit und Größe obenan stehen, und sie gleichwohl mit der schole unver- 
einbar und auf ein außer ihnen liegendes Ziel gerichtet sind und also nicht ihrer selbst 
wegen begehrt werden, und wenn dagegen die Tätigkeit der Vernunft, die denkende, 
ebensowohl an Ernst und Würde hervorragt, als sie keinen anderen Zweck hat, als sich 
selbst, auch eine eigentümliche Lust und Seligkeit in sich schließt, die die Tätigkeit 
steigert, so sieht man klar, dass in dieser Tätigkeit, soweit es menschenmöglich ist, sich 
die Genügsamkeit, die schole, die Freiheit von Ermüdung und alles, was man sonst noch 
dem Glückseligen beilegt, finden muss. Und somit wäre dies die vollendete Glückseligkeit 
des Menschen, wenn sie denn außerdem noch die volle Länge eines Lebens dauert, da nichts, 
was zur Glückseligkeit gehört, unvollkommen sein darf. Aber das Leben, in dem sich diese 
Bedingungen erfüllen, ist höher, als es dem Menschen als Menschen zukommt. [...] [Es] 


64 Siehe dazu vor allem Aristoteles, Politik VIII, 3 1337 b 1ff.; VII, 14, 1333 a und b; V, 11, 
1313 b, VIII, 2, 1337 b, VII, 15, 1334 a. 

65 Simon Varga, Vom erstrebenswertesten Leben. Aristoteles’ Philosophie der Muße, Boston/ 
Berlin 2014, 183. 

66 Zur Kritik der Interpretation dieses „mittleren“ schole-Begriffs, vgl. Kirchner, Dem Gött- 
lichen ganz nah, 53-56. 

67 Siehe dazu vor allem Aristoteles, Nikomachische Ethik X, 7 1177 b 4ff.; X, 7, 1177 b 5, 
Metaphysik I, 1981b 20 ff.; Ernst Curtius, Alterthum und Gegenwart, Bd. 2, Berlin 1882, 152. 
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ist dies für den Menschen das Leben nach der Vernunft, wenn anders die Vernunft am 
meisten der Mensch ist. Mithin ist dieses Leben auch das glückseligste.°® 


Dieser für das schole-Konzept des Aristoteles ungemein wichtige Abschnitt aus 
der Nikomachischen Ethik illustriert gleich zu Beginn, wie sehr sich der hier ver- 
wendete Begriff von dem oben angeführten unterscheidet. Die schole im engeren 
Sinne lässt keinen Raum für jegliche Tätigkeit, die ihren Zweck außerhalb ihrer 
selbst hat. Alles politische Handeln ist so im eigentlichen Sinne unvereinbar mit 
der schole. Allein die Tätigkeit der Vernunft, das Denken im Sinne der theoria 
also, ist die der schole würdige, weil ganz selbstzweckhafte und also das Selbst 
vervollkommnende Tätigkeit. Allein hier genügt das Tun des Menschen sich 
selbst, weil es nicht um des Erreichens von etwas anderem willen geschieht. 
Hier kommt der Mensch zur ihm höchstmöglichen Vollkommenheit und greift 
nach der Glückseligkeit, die nach Aristoteles das äußerste Ziel menschlichen 
Handelns darstellt. Gleichwohl kommt der Mensch hier auch an die Grenze 
dessen, was ihm als Mensch überhaupt möglich ist. Die Tätigkeit des Geistes 
(voðç, nous), die theoria, ist das Göttliche im Menschen: und im Handeln nach 
dem Geist, im reinen Denken also, „verunsterblicht“ (@@avatiCe.v, athanatizein) 
sich der Mensch nach Kraften.® Weil er aber doch Mensch bleibt, so ist diese 
Göttlichkeit immer nur von (mehr oder minder) kurzer Dauer, ist eine Weile 
der Anteilnahme am Göttlichen, die den Menschen eben doch nicht von seinem 
Menschsein befreit. Das Göttliche steht hier, so lässt sich Aristoteles aber näher 
verstehen, gleichwohl nicht in einem Gegensatzverhältnis zum Menschlichen, 
sondern ist vielmehr dessen äußerste Spitze, seine Vollkommenheitsform, die im 
Leben des Geistes, im Denken allein erreicht werden kann. Der Gedanke mag für 
uns heute allzu abstrakt klingen, aber sein Reiz birgt sich in der äußersten Wert- 
schätzung und der Offenlegung der Erhabenheit des Denkens in seiner ganzen 
Größe. Die schole ist mit dem äußersten Ziel allen Handelns, der Glückseligkeit, 
dem Glück und dem Sinn der menschlichen Existenz verbunden - und diese 
Verbindung sollte in der Tradition in besonderer Weise wirkmächtig werden. 
So lässt sich zu den beiden schole-Begriffen bei Aristoteles also festhalten: Der 
inklusive Begriff eröffnet dem Akteur eine Vielzahl an Optionen, denen er sich 
widmen kann und die in sich zunächst einmal nicht hierarchisch unterschieden 
oder bewertet werden. Hier ist die Freiheitsebene also zum einen scharf gefasst, 
weil diese scholé eine eindeutige Freiheit von jeglicher Lohnarbeit und Erwerbs- 


68 Aristoteles, Nikomachische Ethik X7 1177b 16-1178a 8. Übersetzung nach Eugen Rolfes, 
bearbeitet von Günther Bien (Kursivierungen durch Rolfes/Bien). Aristoteles verwendet hier 
den sonst von ihm nicht gebrauchten Terminus athanatizein und betont so die fundamentale 
Bedeutung der Aussage (vgl. dazu Julius Jakob Schaaf: „Schole als Grundbegriff der Philosophie 
des Aristoteles‘, in: Agora. Perspektiven der Philosophie. Neues Jahrbuch. Zu Ehren von Rudolph 
Berlinger, Bd. 13, Amsterdam 1987, 225-234, 231 f.; vgl. außerdem Kirchner, Dem Géttlichen 
ganz nah, 56f.). 

© Vgl. Aristoteles, Nikomachische Ethik X 7 1177b 33f-1178a 2. 
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arbeit bedeutet, das Tun keinem äußeren Zweck unterstellt ist, wenngleich es 
sekundär diesem äußeren Zweck auch zuträglich sein kann. In diesem Begriff 
haben also jegliche kulturelle Tätigkeiten und Genüsse wie auch politische Be- 
tätigungen Raum. Aufgrund der inhaltlichen Unbestimmtheit ist die Freiheit 
der Ausfüllung dieser schole maximal offen, der Akteur kann sich auf vielfältige 
Weise betätigen. Der Fokus dieses Begriffs liegt offensichtlich zuerst auf der 
Freiheit von der Arbeit oder anderem Zwang und Notwendigem, wozu dieser 
Möglichkeitsraum konkret genutzt wird, ist nicht im Blick und also unscharf. 

Anders verhält es sich in Hinsicht auf die exklusive schole, in der die Freiheit 
von der Arbeit zurücktritt hinter die noch wesentlichere Bestimmung der Ver- 
wirklichung des Menschen als solchen und die - vor dem Hintergrund der aris- 
totelischen Anthropologie zu verstehende - dazu notwendige geistige theoria, 
die allein die der in der schole geforderten Selbstzweckhaftigkeit angemessene 
Tätigkeit ist. Die ‚Freiheit von‘ ist hier zwar immer noch Voraussetzung, doch 
die Freiheit zu im Sinne der Zweckbestimmung in der theoria selbst erst ihr 
eigentlicher Kern. Als Tätigkeit des Geistes, der als das Göttliche im Menschen 
verstanden wird, liegt in ihr allein Glück und Vervollkommnung des Menschen. 
Die praktische Lebensform, das politische, kulturelle etc. Handeln, haben hier 
nicht länger Raum, weil sie den Geist in der Welt halten und von sich selbst 
abziehen - was in letzter Konsequenz bedeutet, dass sie die Vervollkommnung 
des Menschen und dessen Glückseligkeit radikal stören, ja verhindern. Diese 
emphatische scholé ist die unbedingte Steigerung des aristotelischen schole- und 
nous-Konzeptes und es ist offensichtlich, dass die Spannung, in der sie zu dem 
inklusiven schole-Konzept steht, im Groben die in der nachfolgenden Geistes- 
geschichte sich durchhaltende Spannung von theoretischer und praktischer 
Lebensform vorzeichnet. 


9. Fazit 


Die Untersuchungen der verschiedenen Semantisierungen von scholé haben 
eine Reihe von bemerkenswerten Beobachtungen zutage gefördert. So ist 
grundsätzlich deutlich geworden, dass es nicht möglich ist, eine einheitliche 
Bedeutung von scholé anzugeben; lässt sich doch eine Vielzahl von Konzepten 
erkennen, die in unterschiedlichen Kontexten mit schole verbunden sind. Dem- 
entsprechend ist dem Befund Elisabeth Welskopfs zuzustimmen: „Ein solches 
Wort [wie scholé] taucht auf, seine Bedeutung schillert, wechselt im Wandel 
der Zeiten.“ Während zum Beispiel bei Hesiod der Aspekt der Zeitordnungen 
im Vordergrund steht, die sich als wesentlich für das Verhältnis von Arbeit und 
Ruhe und für die Konzeption der Muße als einer Art regulativer Idee einer post- 


70 Liselotte Welskopf-Henrich, Probleme der Musse im alten Hellas, Berlin 1962, 118. 
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goldenen menschlichen Existenz herausstellen, ist das schole-Verständnis des 
Tragödiendichters Aischylos vor allem durch den Aspekt des ‚Innehaltens‘ bzw. 
‚Unterbrechens’ eines bestimmten, dichterisch als schicksalhaft gekennzeichne- 
ten Tuns geprägt. Als solche bezeichnet die schole bei Aischylos mehr als nur eine 
neutral gedachte ‚freie Zeit‘, die bspw. der Klytaimnestra des Agamemnon fehlt. 
Bei dem als Beispiel für die Komödie betrachteten Aristophanes erweist sich 
der Aspekt des Freiraums - und zwar zunächst vor allem der des Dichters - als 
wesentlich für das Verständnis von schole, wobei hier eine gesellschaftspolitische 
und -kritische Bedeutungsdimension wichtig wird, welche die Konnotationen 
der Begriffsverwendung bestimmen und z.B. die Rolle der Dichtung in der 
Gesellschaft kritisch thematisieren. Im Kontext der Geschichtsschreibung nun, 
die durch Thukydides und Herodot repräsentiert worden ist, wird das Konzept 
der schole noch stärker politisch aufgeladen und in Verbindung mit Themen 
wie Krieg und Frieden, Freiheit und Selbstbestimmung verwendet. Überdies 
finden sich hier vielfach auch Belege für negative Konnotationen von schole. Wo 
Untertanen oder Gegner die Freiheit der scholé haben, wird sie aus Sicht der 
Herrschenden zur Bedrohung, wie Herodots Historien in Bezug auf die Figur 
des Dareios deutlich machen. Sowohl die Dichtung als auch die Geschichts- 
schreibung führen damit Bedeutungsdimensionen von scholé ein, die sich als 
grundlegend für ihre weiteren Verwendungen z.B. von Seiten der Philosophie 
erweisen sollten. Gleiches gilt für die Rhetorik, die sich beispielsweise in den 
hier untersuchten Texten des Isokrates bereits mit der konzeptionellen Aus- 
gestaltung einer positiven, mit scholé assoziierten Freiheit befasst und auf die 
Überlegenheit einer Lebensform hinweist, in deren Rahmen die Freiräume der 
schole durch Wissenschaft und Forschung und eine entsprechende Kultivierung 
des Leibes ausgefüllt werden. 

Für Platon und Aristoteles ist die schole vor allem mit einer Freiheit von kör- 
perlicher Mühe und zweckrationalem Geschäft verbunden. Als solche verweist 
scholé auf die schlechthinnige Grundlage wahrer Wissenschaft, die in ihrer 
höchsten Form eine allein geistige Tätigkeit darstellt. Die philosophische Kon- 
zeption dessen, was durch scholé bezeichnet wird, zielt ab auf die für den Geist 
nötige Freiheit, die letztlich in der theoria als der höchsten Verwirklichungsform 
geistigen Tätigseins gipfelt. 

Selbstverständlich kann ein kursorischer Überblick über die verschiedenen 
Verwendungsweisen von schole in den hier untersuchten Textbeispielen keine 
umfassende Darstellung der entsprechenden Bedeutungsdimensionen be- 
anspruchen. Es gäbe gewiss noch viele wichtige Aspekte dieser Bedeutungen, 
die vor dem Hintergrund der hier möglichen Betrachtungen nicht ausreichend 
zur Sprache kommen konnten. Hier wäre zum Beispiel an die für das Verständ- 
nis durchaus wichtige Thematik der Entgegensetzung von Stadt und Land zu 
denken, die in unseren Betrachtungen zu Hesiod lediglich anklingen konnte. 
Ebenso wäre dem Thema der Geselligkeit weitaus mehr Berücksichtigung zu 
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schenken, als dies hier möglich war, da die Frage nach der Geselligkeit der schole 
einen Bedeutungshorizont markiert, der für die griechische Geschichtsschrei- 
bung wichtig ist und hier auch nur in Kürze gestreift werden konnte. 

Nichtsdestotrotz hat die vorliegende Untersuchung zeigen können, dass die 
Weite des semantischen Feldes von scholé so groß ist, dass eine einheitliche 
Übersetzung des Terminus z.B. durch den Ausdruck „Muße“ höchst proble- 
matisch ist; läuft man doch Gefahr, die unterschiedlichen Konnotationen und 
Assoziationen, die in den jeweiligen Kontexten mit den Bedeutungen von schole 
verbunden sind, außer Acht zu lassen. Überdies sind die Überlegungen zum 
semantischen Feld von scholé auch mit Blick auf eine konzeptionell vorgehende 
Forschung zur Muße insofern von zentraler Bedeutung, als sie darauf hinweisen, 
dass die Texte der griechischen Antike nicht so etwas wie ein einheitliches, durch 
scholé bezeichnetes Konzept erkennen lassen. Vor diesem Hintergrund zeigt 
sich, dass Überlegungen zur ‚Muße in der Antike‘ mindestens bedenklich sind 
und einer semasiologisch vorgehenden Prüfung der mit scholé verbundenen 
Konzepte nicht standhalten. In dieser Hinsicht sind wichtige Überschneidungen 
z.B. mit dem von Franziska Eickhoff in diesem Band für das lateinische otium 
erhobenen Befund festzustellen, der sich mit Blick auf die antik-lateinischen 
Konzeptionalisierungen und Semantisierungen von Muße in weiten Teilen mit 
dem deckt, was hier zur griechischen schole festgestellt worden ist. Gerade in 
ihrer Zusammenschau vermögen die Betrachtungen zu otium und scholé einen 
wichtigen Beitrag zur Sensibilisierung für solche semantischen Fragen leisten, 
die für jede Forschung zu den Konzepten der Muße in der Antike unerlässlich 
sind. 


Otium, Muße, Müßiggang - 
mit Vorsicht zu genießen 


Zur Ambivalenz von otium in der antiken lateinischen Literatur* 


Franziska C. Eickhoff 


Otium, Leisure and Idleness - To Be Enjoyed With Caution. The Ambivalence of 
Otium in Antique Latin Literature. The Latin lexeme otium is “an ambivalent, 
polarizing term that refuses to be clearly defined”, as Benjamin Harter emphasizes 
in his 2016 essay “De otio”. Harter also highlights the “semantic polyvalency” 
of otium which a number of different components of meaning that are related 
to the German Muße (‘leisure’, ‘idleness’) but are rarely congruent. Otium can 
denote idleness and leisure both positively and negatively as well as referring to 
an active or a contemplative manner of passing one’s time. The essay takes this 
seminal observation as a starting point. It adopts a semantic approach in order 
to determine the ambivalence of the term’s range of meanings. The semantic 
field of otium is studied in detail. It encompasses components of meaning such 
as rest, peace, serenity, but also boredom, inanity, frivolity and vice. The analysis 
will show that the specific semantics of otium can only be grasped when taking 
account of the synergies between the various components of meaning. On the 
basis of these insights, the similarities and contrasts between the different con- 
cepts labelled otium (or, in English, idleness or leisure) will become visible. 


* Die folgenden Uberlegungen gehen aus Untersuchungen hervor, die ich im Rahmen 
meines Dissertationsprojektes „Muße und Poetik in der römischen Briefliteratur“ im Teil- 
projekt B1 „Räume der Muße in der griechischen und römischen Briefliteratur“ des SFB 1015 
Muße an der Albert-Ludwigs- Universitat Freiburg durchgeführt habe. Die Ergebnisse habe ich 
vollständig als Kapitel 6 „Anhang: Der lateinische Begriff otium“ meiner Dissertation „Muße 
und Poetik in der römischen Briefliteratur‘, Diss. Freiburg 2017 ausgeführt (diese erscheint in 
den Banden Franziska C. Eickhoff, Muße und Poetik in der römischen Briefliteratur, Tübingen 
2021 sowie Franziska C. Eickhoff, Der lateinische Begriff otium. Eine semantische Studie, Tübin- 
gen 2021). Hilfreiche Anregungen und wichtige Impulse verdanke ich den Arbeiten von und 
den Gesprächen mit meinem Kollegen Benjamin Harter, der die Semantik des otium-Begriffes 
im Briefkorpus der lateinischen Literatur eingehend studiert und aufbereitet hat, vgl. Benjamin 
Harter, „De otio - oder: die vielen Töchter der Muße. Ein semantischer Streifzug als literarische 
Spurensuche durch die römische Briefliteratur‘, in: Franziska C. Eickhoff (Hg.), Muße und Re- 
kursivität in der antiken Briefliteratur. Mit einem Ausblick in andere Gattungen, Tübingen 2016 
(Otium. Studien zur Theorie und Kulturgeschichte der Muße, Bd. 1), 21-42. 
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1. Otium und Muße - ein Problemaufriss 


Aus unserer Schulzeit sind wir gewöhnt, otium mit ‚Muße‘ zu übersetzen, wir assoziieren 
diese ‚Muße‘ mit den Musen und denken an eine geistig und musisch gefüllte und erfüllte 
Freizeit. Als Muster denken wir dabei auch und vor allem an Cicero, aber wir wissen, daß 
Cicero über diese Muße, in der er seine philosophischen Werke geschrieben hat, gar nicht 
glücklich war. Diese Muße war ihm aufgezwungen, weil er politisch kaltgestellt worden 
war.! 


Das vorangestellte Zitat ist einem Aufsatz von Joachim Dalfen entnommen, 
in dem der Autor die Semantik von otium untersucht und die verschiedenen 
Bedeutungen des Begriffes im Kontext von „Freizeit“ und „Freizeitkultur“ 
herausarbeitet. Darin zeigt er, dass das semantische Spektrum von otium keines- 
wegs mit dem des deutschen Begriffes „Muße“ deckungsgleich ist, sondern ver- 
schiedene Bedeutungsvarianten kennt, die manchmal Spielarten von Muße sind 
und manchmal unseren gewohnten Vorstellungen von Muße entgegenstehen. 
Darüber hinaus wird otium nicht nur zur Bezeichnung verschiedener Freizeit- 
formen verwendet, sondern tritt gleichermaßen im Kontext von Militär, Politik 
und Gesellschaft, sowie im Spannungsfeld zwischen beruflichem und privatem 
Leben auf - Bereiche, die sich durch die drei wichtigsten Antonyme von otium zu 
bellum (Krieg), tumultus (Unruhe) und negotium (Berufsbeschäftigung, Pflicht) 
gewinnen und definieren lassen.” Die hierbei deutlich werdenden Ambivalenzen 
und semantischen Spielräume machen das Proprium von otium aus’, das wie 
virtus, pietas und humanitas, um nur ein paar wenige zu nennen, zu jenen 
lateinischen Kultur- und Wertbegriffen zählt, deren Semantik wir aufgrund des 
mit ihnen verbundenen, vielschichtigen Konzeptes nur schwer erfassen und die 
wir kaum passend übersetzen können. Ein eindeutiges antikes Mußekonzept 
lässt sich aus dem otium-Begriff nicht ohne Weiteres und nicht direkt ableiten. 
Und doch hat otium zweifellos etwas mit unserer zeitgenössischen Vorstellung 
von Muße zu tun. Benjamin Harter, der im Rahmen des SFB 1015 Muße-Pro- 
jektes „Räume der Muße in der griechischen und römischen Briefliteratur“ die 
Semantik der otium-Okkurrenzen in der lateinischen Briefliteratur untersucht 
hat, kommt zu der Schlussfolgerung, dass otium 


[...] ein von Ambivalenz geprägter, polarisierender Begriff [ist], der sich einer eindeutigen 
Definition verweigert. Er weist eine semantische Polyvalenz anscheinender Gegensätze 
oder - besser gefasst - Komplemente auf: otium und negotium, Muße und Müßiggang, 


1 Joachim Dalfen, „Ciceros ‚cum dignitate otium‘ - Einiges zur (nicht unproblematischen) 
Freizeitkultur großer Römer‘, in: Ernst Sigot (Hg.), Otium - Negotium, Wien 2000, 167-187, 
170. 

2 Eine umfassende Analyse und Beschreibung des mentalen Konzeptes von otium 
unter Berücksichtigung von mehr als 800 Belegstellen ist Teil meiner Dissertation. Für die 
dort erzielten Ergebnisse vgl. Eickhoff, „Muße und Poetik in der römischen Briefliteratur‘, 
373-447. 

3 Vgl. Benjamin Harter, „De otio oder: die vielen Töchter der Muße‘; 24. 
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actio und contemplatio, geistige Beschäftigung und Nichtstun, Anspannung und Entspan- 
nung, Stadt und Land, gelingend und misslingend, freiheitlich geprägt und oktroyiert.* 


Muße wird von Harter als eine von vielen verschiedenen Bedeutungsvarianten 
von otium genannt, doch bei näherer Betrachtung sind auch die anderen auf- 
geführten Bedeutungsmöglichkeiten (Balance zwischen geistiger Beschäftigung 
und Nichtstun, zwischen Anspannung und Entspannung, etc.) Parameter 
oder mögliche Realisierungsformen von Muße. Die Existenz einer Verbindung 
zwischen otium und Muße erscheint offensichtlich, diese zu konkretisieren und 
zu beschreiben ist aber aufgrund der Vielschichtigkeit beider Begriffe umso 
schwieriger, wie Dalfen betont. Zu dieser Aufgabe will die folgende Studie der 
otium-Semantik einen Beitrag leisten, indem sie die Komplexität und Ver- 
schiedenartigkeit der Begriffe als gegeben voraussetzt, darüber aber hinausgeht 
und auf einer tieferen Ebene nach Gemeinsamkeiten einzelner semantischer 
Komponenten sucht. 

Wenn nach Gemeinsamkeiten von Muße und otium gefragt wird, muss zu- 
allererst ein grundlegendes Verständnis beider Begriffe gegeben sein. Während 
ich für die Definition von Mufe auf Arbeiten und Ergebnisse des Sonderfor- 
schungsbereiches „Muße. Konzepte, Räume, Figuren“ der Albert-Ludwigs-Uni- 
versität zurückgreife, kann die Komplexität und Polysemie des otium-Begriffes 
mit einem Ansatz der kognitiven Semantik beschrieben werden, der davon aus- 
geht, dass dem semantischen Spektrum eines Begriffes ein umfassendes men- 
tales Konzept zugrunde liegt, welches das facettenreiche Bedeutungspotenzial 
eines Begriffes in seiner Gänze definiert und immer mitklingt, wenn das Wort in 
einem bestimmten Kontext verwendet und konkretisiert wird.” Dieses mentale 
Konzept von otium zu beschreiben, ist wesentliches Anliegen und Ausgangs- 
punkt dieses Beitrags. Dabei sollen die konstitutiven Komponenten herausgear- 
beitet werden, die bei jeder Verwendung des Begriffes anklingen, auch wenn sie 
je nach inferentiellem Kontext nicht immer prominent im Vordergrund stehen.® 
Um ein möglichst ganzheitliches Bild der otium-Semantik zu erfassen, liegt der 
Studie ein gattungs- und autorenübergreifendes Korpus von über 800 otium- 
Okkurrenzen aus literarischen Texten der Zeit von 250 v. Chr. bis 250 n. Chr. 
zugrunde, aus dem ich im Folgenden exemplarische Verwendungsbeispiele 
anführe, die zum einen aufgrund ihrer Aussagekraft hinsichtlich des mentalen 


4 Harter, „De otio oder: die vielen Töchter der Muße‘, 40. 

> Zur Methode vgl. George Lakoff, Women, fire and dangerous things. What categories reveal 
about the mind, Chicago 1987, Ch. 2: „From Wittgenstein to Rosch“ 12-57 (mit einem Über- 
blick über die Entwicklung kognitiver Modelle); Sebastian Lobner, Semantik. Eine Einführung, 
2. aktual. u. stark erw. Aufl., Berlin/Boston 2015, bes. Kap. 2 „Dimensionen der Bedeutung“ und 
3.2 „Lexikalische Ambiguität“; Gilles Fauconnier, „Pragmatics and Cognitive Linguistics‘, in: 
Laurence Horn/Gregory Ward (Hgg.), Handbook of Pragmatics, Oxford 2004, 657-674, passim 
(zur Verbindung von kognitiver Semantik und Pragmatik). 

6 Vgl. Eickhoff, „Muße und Poetik in der römischen Briefliteratur 393f. zu den metho- 
dischen Grundlagen der Untersuchung. 
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Konzeptes von otium und zum anderen so ausgewählt sind, dass Bedeutungs- 
varianten und Bedeutungskomponenten aus allen Verwendungskontexten 
gleichermaßen berücksichtigt werden, freilich ohne einen Anspruch auf Voll- 
ständigkeit zu erheben. 

Die Bedeutungskomponenten von otium sind Anhaltspunkte, um zu rekon- 
struieren, wie in der römischen Antike über Muße im weiten Wortsinn gedacht 
wurde, und sie sind zugleich Anknüpfungspunkte, an denen wir das zeitgenös- 
sische Verständnis von Muße reflektieren und konkretisieren können. Davon 
ausgehend werden am Ende des Beitrags die semantischen Gemeinsamkeiten 
und Unterschiede von Muße und otium verdeutlicht. Dafür gehe ich in vier 
Schritten vor: Zunächst gebe ich eine kurze Definition dessen, was im Folgenden 
unter Muße verstanden werden soll, anschließend greife ich die drei zentralen 
Bedeutungsbereiche von otium - Militär, innenpolitische Ruhe und freie Zeit - 
auf und beleuchte die jeweiligen Bedeutungsmöglichkeiten und semantischen 
Komponenten. Abschließend soll die eingangs aufgeworfene Frage nach den 
Gemeinsamkeiten von Mufe und otium noch einmal erörtert und Antworten 
vorgeschlagen werden. 


2. Muße - eine Annäherung 


Muße - das klingt beim ersten Hören nach einem verheißungsvollen und 
glücksversprechenden, darüber hinaus nicht weiter definierten Zustand einer 
ansonsten unverfügbaren freien Zeit. ‚Wenn ich Muße habe“ ... wollen wir 
dieses und jenes machen. Schließt man an diese erste Assoziation aber die 
Frage an, was Muße eigentlich genau ist, stellt sich die Antwort als viel weniger 
evident heraus als ursprünglich angenommen. Wenn „Muße“ in der allgemeinen 
Bedeutung „freie Zeit und [innere] Ruhe, um etwas zu tun, was den eigenen 
Interessen entspricht“ verstanden wird, sind die Bedeutungen „Zeit haben“®, 
„Freizeit“, „Ruhestand‘, „Frieden‘, „Erholung‘, „intellektuelle Beschäftigung“ und 
„für sich leben“, die Dalfen auch für otium nachweist, dazu sehr ähnlich, wenn 
auch nicht vollständig deckungsgleich. Allerdings grenzt sich im Deutschen 
die positiv konnotierte Muße - anders als das lateinische otium - von ihrer 
Schwester „Müßiggang“ ab, die mit „Faulheit“ oder „erzwungener Untätigkeit“ 


7” Dudenredaktion (Hg.), Duden. Deutsches Universalwörterbuch, 4., neu bearbeitete und 
erweiterte Auflage, Mannheim 2001, s.v. „Muße“. Für eine Diskussion und einen Definitions- 
vorschlag für ein Mußekonzept vgl. Eickhoff, „Muße und Poetik in der römischen Brief- 
literatur‘, 4-19. 

8 Für otium in der Bedeutung „Zeit haben“ (si otium est) vgl. z. B. Plaut. Aul. 771; vgl. dazu 
Dalfen, „Ciceros ‚cum dignitate otium‘ - Einiges zur (nicht unproblematischen) Freizeitkultur 
großer Römer‘, 172. 

? Vgl. für alle genannten Bedeutungsvarianten Dalfen, „Ciceros ‚cum dignitate otium‘S 
172. 
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in Verbindung gebracht wird. Darin wird das Spannungsverhältnis, in dem der 
otium-Begriff oszilliert, deutlich: Sein Bedeutungsspektrum ist so weit, dass es 
Gegensatzpaare wie „Mufße“ und „Müßiggang“ umfasst und scheinbar entgegen- 
gesetzte Konzepte vereint, deren Unterschiede im Deutschen durch zwei Begriffe 
expliziert werden.! Denn durch die semantische Abgrenzung vom Müßiggang 
wird deutlich, dass Mufe mit Sinnstiftung, Erfüllung und Glück verbunden 
ist!!, während Müßiggang semantisch in der Nähe von Langeweile, Leere und 
sinnlosem Zeitvertreib steht.!* Doch auch diese vermeintliche Eindeutigkeit des 
deutschen Mußebegriffes ist trügerisch. 

Fur das Phänomen Mufe sind Ambivalenzen ebenso charakteristisch wie 
für den otium-Begriff, denn sie zeichnet sich gerade nicht durch eine einseitige 
Tätigkeit oder eine vollständige Untätigkeit aus, sondern vielmehr durch einen 
„Schwellencharakter [...] zwischen Tätigkeit und Untätigkeit sowie zwischen 
Bestimmtheit und Unbestimmtheit“.!? Damit geht einher, dass Muße nicht ganz 
absichtslos sein kann, sich aber andererseits auch nicht erzwingen lässt: Es 
ist nicht möglich, durch ein bloßes „Ich will jetzt sofort Muße erleben“ Muße 
auch tatsächlich zu erleben. Stattdessen stellt sie sich in einer zweckfreien, nicht 
zielgerichteten, aber doch zielführenden Kreativität und Produktivität ein, die, 
mit dem von Hans-Georg Soeffner geprägten Paradoxon gesprochen, als „ab- 
sichtsvolle Absichtslosigkeit“ beschrieben werden kann.!? 

Schließlich zeichnet sich Muße durch eine bestimmte Erfahrung von Zeit 
und Raum aus. So wird jeder, der schon einmal Muße erfahren hat, beobachtet 
haben, dass die Zeit bei Mußetätigkeiten entweder stehen zu bleiben scheint 
oder in ihrem Vergehen und Voranschreiten nicht mehr wahrgenommen wird - 
und am Ende ist es viel später als beim letzten Blick auf die Uhr. Diese Erfahrung 
von der Zeit hat, so Günter Figal, unmittelbar mit der Erfahrung des Raumes im 
Mußezustand zu tun: denn während wir das Verstreichen der Zeit nicht mehr 
wahrnehmen, sind wir viel mehr im Raum präsent.!? Das schlägt sich schon 


10 Ähnlich wie im Lateinischen gibt es auch in anderen (europäischen) Sprachen keine 
trennscharfe Unterscheidung zwischen Muße und Müßiggang, vgl. Jochen Gimmel/Tobias 
Keilig/et al., Konzepte der Muße, Tübingen 2016, 20 zur nicht unproblematischen Übersetzung 
von leisure und idleness mit den deutschen Begriffen „Muße“ und „Müßiggang“. 

11 Zum Zusammenhang von Muße und Glück vgl. Gimmel/Keiling, Konzepte der Muße, 
94f. 

12 Vgl. Günter Figal, „Muße als Forschungsgegenstand‘ in: Muße. Ein Magazin 1 (2015), 
17-25, 20. 

13 Burkhard Hasebrink/Peter Philipp Riedl, „Einleitung in: Burkhard Hasebrink/Peter 
Philipp Riedl (Hgg.), Muße im kulturellen Wandel, Berlin/Boston 2014, 1-11, 3. 

14 Vgl. Hans-Georg Soeffner, „Muße - Absichtsvolle Absichtslosigkeit‘; in: Burkhard Ha- 
sebrink/Peter Philipp Riedl (Hgg.), Muße im kulturellen Wandel, Berlin/Boston 2014, 34-53, 
passim. 

15 Günter Figal, „Räumlichkeit der Muße‘; in: Franziska C. Eickhoff, Muße und Rekursivität 
in der antiken Briefliteratur. Mit einem Ausblick auf andere Gattungen, Tübingen 2016 (Otium. 
Studien zur Theorie und Kulturgeschichte der Muße, Bd. 1), 15-20, passim (zu Eigenschaften 
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im Vokabular nieder, das wir für die Beschreibung von Mußeerfahrungen ver- 
wenden und das sich ausdrücklich auf räumliche Phänomene bezieht: „in einen 
Roman eintauchen“ oder „in seine Gedankenwelt versunken sein“ Zum anderen 
verfügt jede Gesellschaft über spezielle Räume, die die Erfahrung von Muße 
begünstigen, denken wir an Gärten, Museen und Bibliotheken. Hier tritt das Ne- 
beneinander von Möglichkeiten (Welches Bild schaue ich mir an? Welches Buch 
lese ich?) an die Stelle des sonst dominierenden linearen Nacheinanders der 
Zeit, das unseren auf Produktivität und Effizienz ausgerichteten Alltag prägt.!® 
Damit das Nebeneinander von Möglichkeiten und der dadurch entstehende 
geistige und transgressive Freiraum als solche erfahren werden können, muss 
das Individuum gelassen und bereit sein, Dinge gedanklich los-, einfach sein 
und sich auf eine bestimmte Tätigkeit einzulassen. Muße ist dann der Zustand 
oder genauer gesagt: die mentale und emotionale Disposition des Individuums 
bei eben dieser Tätigkeit. 

Sicherlich lassen sich die Überlegungen, was das Wesen der Muße ausmacht, 
weiter ausführen und differenzieren’, doch die zentralen Charakteristiken von 
Muße, die für den Vergleich mit otium relevant sind, wurden bereits genannt: 
Aufbauend auf einer äußerlich freien Zeit, erfährt das Individuum in Muße 
einen Freiraum, in dem das Nebeneinander von (neuen) Möglichkeiten an die 
Stelle des gerichteten linearen Nacheinander von Verpflichtungen des Alltags 
tritt. Gelingt es dem Individuum, sich gedanklich frei zu machen und in diesen 
mentalen Raum einzulassen, tritt die Wahrnehmung der Zeit zurück und der 
Raum wird zunehmend präsent. Entscheidend ist aber die innere Einstellung 
des Individuums, ohne die die Muße in Langeweile oder Lethargie, Sinnlosigkeit 
und Verdruss umschlagen kann. Denn Muße zeichnet sich schließlich und be- 
sonders durch ihren Schwellencharakter aus, der sie im Spannungsfeld zwischen 
Tätigkeit und Untätigkeit, zwischen Absicht und Absichtslosigkeit und zwischen 
Bestimmtheit und Unbestimmtheit verortet. 

Vor diesem Hintergrund will ich nun die Semantik von otium in den drei ge- 
nannten Kontexten näher beleuchten und herausarbeiten, welche Eigenschaften 
von Mufe auch in der Semantik von otium erscheinen - und inwiefern diese 
über das Bedeutungsfeld von Muße hinausgeht. 


und Funktionen von Mußeräumen), hier bes. 18 (zur Erfahrung der Zeit im Zustand der Muße 
sowie zum Nebeneinander als Charakteristikum von Mußeräumen); vgl. auch Günter Figal/ 
Tobias Keiling, „Das raumtheoretische Dreieck‘, in: Günter Figal/Hans W. Hubert/Thomas 
Klinkert (Hgg.), Die Raumzeitlichkeit der Muße, Tübingen 2016 (Otium. Studien zur Theorie 
und Kulturgeschichte der Muße, Bd. 2), 9-28, 18-20 (zur Räumlichkeit der Mufe). 

16 Vgl. Gregor Dobler/Peter Philipp Riedl, „Einleitung‘; in: Dies. (Hgg.), Muse und Gesell- 
schaft, Tübingen 2017 (Otium. Studien zur Theorie und Kulturgeschichte der Muße, Bd. 5), 
1-17, 1f.; Güter Figal, „Die Räumlichkeit der Muße‘; in: Burkhard Hasebrink/Peter Philipp 
Riedl (Hgg.), Muße im kulturellen Wandel, Berlin/Boston 2014, 27-33, passim. 

17 Vgl. die unter Anm. 12 bis 18 angegebene Literatur. 
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3. Otium als Antonym zu bellum: 
zwischen Sicherheit und sittlichem Verfall 


Wenn man bei otium zunächst an Muße denkt, mag es überraschen, den Begriff 
zuerst ausgerechnet in militärischen Kontexten zu analysieren. Doch tatsäch- 
lich spielt die militärische Komponente bei der Erschließung der Semantik von 
otium eine zentrale Rolle!®: Denn otium wird nicht nur auffallend häufig zur 
Beschreibung von militärischen Situationen verwendet, sondern auch der frü- 
heste überlieferte Beleg für otium evoziert einen militärischen Kontext, nämlich 
in der Tragödie Iphigenia des apulischen Dichters Quintus Ennius (239-169 
v.Chr). 

Ennius ist uns heute, obwohl uns seine Werke nur fragmentarisch überliefert 
sind, im Wesentlichen für sein umfassendes Geschichtswerk Annales bekannt, 
neben dem er zahlreiche griechische Dramen auf Lateinisch adaptiert und da- 
durch die römische Literatur wesentlich geprägt hat. In der Tragödie Iphigenia 
müssen die griechischen Soldaten lange und untätig auf ihre Abfahrt nach Troja 
warten, wohin sie eigentlich in den Krieg ziehen sollen, und beklagen während 
dieser Wartezeit ihr otium: 


otio qui nescit uti, 
plus negoti{i} habet quam cum est negotium in negotio. 


otioso in otio animus nescit quid velit. 
hoc idem est; em neque domi nunc nos nec militiae sumus.”° 


Wer das otium nicht zu nutzen weiß, 
der hat mehr negotium (Mühe), als wenn er im negotium ein negotium hat. 
A 
in einem untätigen otium weiß der Geist nicht, was er will. 
und so ergeht es uns; denn weder sind wir aktuell zu Hause noch sind wir im Kampf. 


Für die Soldaten ist es, das wird in den letzten Worten dieses Zitates deutlich, 
eine bizarre Situation, im (militärischen) Dienst zu sein und dabei zwar weder 


18 Jean-Marie André spricht sich 1962 für die These aus, dass sich die Etymologie von 
otium sogar auf das Wort indutiae (= Waffenruhe) zurückführen lässt und ursprünglich die freie 
Zeit bezeichnet, die den Soldaten während der Kampfunterbrechungen oder einer (zeitlich 
beschränkten) Waffenruhe zur Verfügung steht (vgl. Jean-Marie André, Recherches sur lotium 
romain, Paris 1962, 22). Wenngleich er diese Annahme in seiner bis heute als Referenzwerk 
geltenden Monographie Lotium dans la vie morale et intellectuelle romaine widerruft und zu 
dem Schluss kommt, dass sich die Etymologie von otium nicht mit Sicherheit bestimmen lässt 
(vgl. Jean-Marie André, Lotium dans la vie morale et intellectuelle romaine, Paris 1966, 12), zeigt 
seine plausibel argumentierte Vermutung die enge Verbindung von otium und militärischem 
Kontext. 

19 Vel. zur Stelle auch Wolfgang Kofler, „Muße in der römischen Literatur. Zwei Inszenie- 
rungen in Ennius Iphigenie und Plinius Epistel 1.6°, in: Burkhard Hasebrink/Peter Philipp 
Riedl (Hgg.), Muße im kulturellen Wandel, Berlin/Boston 2014, 91-106, 94-100. 

20 Enn. scaen. 84 Manuwald. 
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zu kämpfen noch etwas anderes Sinnvolles zu tun zu haben, aber trotzdem nicht 
dienstfrei zu sein. Wenn Soldaten otium haben, bedeutet das in der Regel eine 
längere, aber zeitlich begrenzte Auszeit von den Kampfhandlungen und von 
ihrer Waffenpflicht, ähnlich wie im Heimaturlaub.*! In dieser Zeit außer Dienst 
haben sie otium und können normalerweise tun und lassen, was sie wollen. Jetzt 
aber wird dieser Zustand mit seinem komplementären Gegenstück, dem Mi- 
litärdienst, auf problematische Weise vermischt: Die Soldaten haben otium, aber 
sie sind doch nicht frei, weil sie in Habacht-Stellung auf das Ende der Windstille 
warten müssen, damit sie in See nach Troja stechen können. 

So haben die Soldaten einerseits otium, doch andererseits können sie es in 
der gegebenen Situation für nichts nutzen (otio qui nescit uti). So ist die Un- 
tätigkeit und Passivität der Soldaten unfreiwillig und wird von ihnen infol- 
gedessen als Last empfunden. In Ermangelung eines sinnvollen und sinn- 
stiftenden Elementes erhält der otium-Begriff hier aufgrund der Situation, auf 
die er sich bezieht, Konnotationen von Leere und Sinnlosigkeit. Im Deutschen 
bezeichnen wir einen Zustand der als sinnlos empfundenen Untätigkeit als 
Langeweile - und eher nicht als Muße.?? Denn Muße beschreibt ja gerade das 
„Versinken“ und „Aufgehen“ in einer als sinnstiftend wahrgenommenen Tätig- 
keit, bei der wir die Zeit nicht mehr wahrnehmen; Langeweile hingegen lässt 
sich mit Rüdiger Safranski gesprochen als „[d]as lahmende Rendezvous mit 
dem reinen Zeitvergehen [...]“ beschreiben, ganz so wie es in der Situation 
der Soldaten der Fall ist. Schließlich bilden die mit Laut- und Wortwieder- 
holungen spielenden Stilmittel die Monotonie des Wartens ab, die den Leser 
oder Zuschauer der Tragödie die Situation der Soldaten auch emotional nach- 
empfinden lassen.”4 

Diese früheste und für das semantische Potenzial von otium aufschlussreiche 
Belegstelle reiht sich in eine große Zahl Okkurrenzen von otium ein, in denen der 
Begriff epochen- und autorenübergreifend als Antonym zu bellum” gebraucht 
und häufig in einem Atemzug mit paxs genannt wird. Die basale und zentrale 


21 Vel. Karl Büchner, „Der Soldatenchor in Ennius Iphigenie‘ in: Grazer Beiträge 1 (1972), 
51-67, 65 mit Anm. 4, nachgedruckt in: Ders., Studien zur römischen Literatur, BandX: Rö- 
mische Dichtung, Wiesbaden 1979, 1-15, 14, zitiert in Kofler, „Muße in der römischen Literatur. 
Zwei Inszenierungen in Ennius’ Iphigenie und Plinius’ Epistel 1.65 98 mit Anm. 24. 

22 Vgl. Kofler, „Muße in der römischen Literatur. Zwei Inszenierungen in Ennius’ Iphigenie 
und Plinius’ Epistel 1.6°, 96f. 

23 Rüdiger Safranski, Zeit. Was sie mit uns macht und was wir aus ihr machen, München 
2015, 11. 

24 Vgl. Kofler, „Muße in der römischen Literatur. Zwei Inszenierungen in Ennius Iphigenie 
und Plinius’ Epistel 1.6% 96f.: Figura etymologica, Alliteration, Reim, Assonanz, Parareim 
bilden die Monotonie des Wartens ab und machen es für den Leser nachvollziehbar. 

25 Das Gegensatzpaar otium — bellum wird u.a. evoziert in Sall. Iug. 14,13; Cic. Pis. 73 und 
Lucan. 2,487 f. 

26 Das Hendiadyoin pax atque otium findet sich u. a. bei Plaut. Amph. 208; vgl. auch Ernst 
Bernert, ,Otium’ in: Würzburger Jahrbücher für Altertumswissenschaft 4 (1949/50), 89-99 und 


Otium, Muße, Müßiggang - mit Vorsicht zu genießen 43 


Implikation, die otium in diesem semantischen Umfeld hat, ist die Abwesenheit 
von einer Bedrohung, die in der Regel von einem Feind ausgeht. Manchmal 
wird dieser sogar explizit erwähnt, sodass beispielsweise die Fügung „otium von 
einem Feind“ entsteht (ab hoste otium fuit).?7 

In der Bedeutung „Abwesenheit von militärischen Feinden” ist otium aber, 
anders als man es vielleicht erwartet, kein eindeutig positiv belegtes Wort. 
Freilich gilt otium als Ziel politischen Handelns und insbesondere in Zeiten 
von Gefahr als erstrebens- und wünschenswert. Doch in historiographischen 
Werken, in denen sich diese Bedeutungsvariante besonders häufig findet, 
werden auch Schattenseiten und negative Implikationen eines lang anhaltenden 
Friedens erkennbar. Denn in einer Zeit ohne externe Gefahren, schreibt der 
augusteische Historiker Titus Livius (59 v. Chr. - 17 n. Chr.), lasse die im Militär 
erworbene und trainierte Disziplin nach und öffne so den Raum für Faulheit, 
Ausschweifungen und Lasterhaftigkeit: 


positis externorum periculorum curis ne luxuriarent otio animi, quos metus hostium disci- 
plinaque militaris continuerat.?® 


damit der Mut, den die Furcht vor den Feinden und die militärische Disziplin zusammen- 
gehalten hatte, durch das otium nicht in Ausschweifungen verfällt, wenn die Sorgen um 
äußere Gefahren beigelegt sind. 


Verwendungen wie diese, in denen otium, der politische Frieden, gedanklich 
mit einem daraus hervorgehenden Verfall von Disziplin und Tapferkeit ver- 
bunden wird, heben hervor, dass in der Semantik des otium-Begriffes auch die 
Komponenten „Faulheit“ und „laisser faire“ angelegt sind. Diese treten wenig 
später bei dem Historiker Gaius Sallustius Crispus (86-35/34 v.Chr.) in den 
Vordergrund: Davon ausgehend, dass das ethische Verhalten der Menschen 
und ihre Tugenden die treibenden Kräfte der Geschichte sind??, rückt in seinen 
Monographien über herausragende Ereignisse der späten römischen Republik 
das andauernde otium, das den sittlichen Verfall und den Verlust von Werten 
wie Tapferkeit, Disziplin und Sorge für das Gemeinwohl begünstigt, ins Zen- 
trum des Geschehens. Im Verblassen und Verschwinden solcher Tugenden sieht 
Sallust die Ursache des Übels, das er während der schwelenden Bürgerkriege 
zwischen Caesar und Pompeius und zwischen Octavian und Antonius in den 


Jean-Francois Thomas, „De la paix des armes a la tranquillité de Päme: étude lexicale de pax et 
de certains synonymes in: Revue des Etudes Latines 89 (2011), 56-75, 61-63. 

27 Z.B. Liv. 3,14,1. 

28 Liv. 1,19,4. 

29 Sallust will „durch die Aufdeckung der menschlichen Triebkräfte eine moralische Per- 
spektive enthüllen [...]. Das Menschenbild Sallusts ist dabei negativ, seine Auffassung von dem 
Lauf der Geschichte zutiefst pessimistisch‘ Jochen Bleicken, Geschichte der römischen Republik, 
4. Aufl., München 1992, 198. Dies zeigt sich unter anderem darin, dass Sallust in seine Schriften 
immer wieder Reden, politische Exkurse, Personencharakterisierungen einpflegt und mit dem 
historischen Geschehen in Verbindung stellt. Vgl. dazu Michael von Albrecht, Geschichte der 
römischen Literatur, Band 1, 4. Aufl., München 2009, 360-364. 
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letzten Jahren der Republik beobachtet.?° So schreibt er dann entsprechend in 
seiner Monographie über den jugurthinischen Krieg?": 


sed ubi illa formido mentibus decessit, scilicet ea, quae res secundae amant, lascivia atque 
superbia incessere. ita quod in advorsis rebus optaverant otium, postquam adepti sunt, 
asperius acerbiusque fuit. namque coepere nobilitas dignitatem, populus libertatem in 
lubidinem vortere, sibi quisque ducere trahere rapere.** 

Aber als jene heftige Furcht aus den Gemütern wich, fielen freilich die Laster ein, die das 
Glück lieben: Zügellosigkeit und Hochmut. So war das otium, das sie im Unglück so sehr 
gewünscht hatten, ziemlich herb und schmerzlich, nachdem sie es einmal erlangt hatten. 
Denn die Nobilität begann ihre Würde, das Volk seine Freiheit in Zügellosigkeit zu ver- 
kehren, und ein jeder nur für sich selbst Dinge zu hamstern, zu plündern und zu rauben. 


In diesem Kontext impliziert otium zum einen, dass der Frieden nicht selbst- 
verständlich ist, sondern erst nach siegreichem Kampf gegen externe Feinde, 
durch Mühen, Anstrengung und Disziplin eintritt. Zum anderen ist der Frieden- 
zustand zugleich mit der Gefahr konnotiert, den Verlust von Werten und den 
moralischen Verfall einer Gesellschaft zu begünstigen, wenn die Menschen die 
neu gewonnene Freiheit nicht hinreichend sinnvoll zu gestalten wissen. Das er- 
innert an die Feststellung des Soldatenchores in Ennius Iphigenia, demzufolge 
man das otium richtig zu nutzen wissen muss, sonst wird es zur Last. Schließ- 
lich erlaubt es otium den Menschen, sich auf sich selbst zurückzuziehen, anstatt 
sich für das Gemeinwohl und die Gesellschaft einzusetzen. Dadurch erfahren 
Egoismus und Habgier einen Aufschwung (sibi quisque ducere trahere rapere) 
und das gesamtgesellschaftliche Ganze gerät aus dem Blick. Otium als gesell- 
schaftlicher Zustand kann, so die bei Sallust anklingende Schlussfolgerung, eine 
Bedrohung für den Zusammenhalt sein. 

Nicht nur in Bezug auf die gesamte Gesellschaft, sondern speziell auch für 
die Soldaten selbst, ist otium negativ konnotiert: ne res disciplinae inimicissima, 
otium, corrumperet militem [...]°> — „damit nicht die Sache, die der größte Feind 
der militärischen Disziplin ist, das otium, den Soldaten verderbe.“ Die Furcht 
der Römer vor Erschlaffung und Ausschweifungen, die das Gegenteil ihrer 
Ideale von virtus (Tugend) und fortitudo (Tapferkeit) sind, führt einigen Zeug- 
nissen zufolge gar so weit, dass andere Anlässe gesucht und gefunden wurden, 


3° Für einen Überblick vgl. u.a. Martin Jehne, Die römische Republik. Von der Gründung bis 
Caesar, 3. Aufl., München 2006, Kap. 8: ‚Von der Aufweichung des sullanischen Staates bis zur 
Katastrophe der Bürgerkriege: Der Niedergang der Republik‘, 101-123; Bleicken, Geschichte 
der römischen Republik, Kap.9 „Auflösung der Republik‘, 76-86, 196-208, und Kap. 10 „Auf- 
richtung der Monarchie‘, 87-93, 209-219. 

31 Krieg zwischen der Römischen Republik und König Jugurtha von Numidien von 111 
bis 105 v. Chr. Sallust beleuchtet aber nicht nur das Kriegsgeschehen, sondern auch die innen- 
politischen Verhältnisse in Rom, deckt Rivalität und Korruptheit der machthabenden Nobilität 
auf und sieht hierin Anzeichen für den folgenden inneren Verfall der Republik. 

32 Sall. lug. 36,4. 

33 Vell. 2,78,2. 
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mit denen die Folgen des otium eingegrenzt und den Soldaten und Bürgern Dis- 
ziplin und Gehorsam abverlangt werden sollten.*# 

Die Ambivalenz dieser Konnotationen von otium spiegelt sich in konzen- 
trierter Form beim kaiserzeitlichen Geschichtsschreiber Publius Cornelius 
Tacitus (ca. 56-120 n. Chr.) wider. Dieser behandelt in seinen Annales - die 
er etwa hundert Jahre später als sein literarisches Vorbild Sallust? in einem 
gänzlich veränderten gesellschaftspolitischen Klima verfasst - die Zeit vom Tod 
des Augustus (ab excessu Augusti, 14 n. Chr.) bis zum Tod Neros (68 n. Chr.) und 
thematisiert dabei die Frage, „[...] wie sich die politisch-moralische Korruption 
hat ausbreiten können. Sie ist der Preis, der für die pax Augusta bezahlt werden 
musste.“ Der Verbindung von pax bzw. otium mit dem Verlust von Werten und 
Tugenden kommt dabei eine prominente Stelle im Geschichtsbild des Autors zu. 
In diesem Sinne beginnt der Abschnitt über die Herrschaft des für seine Aus- 
schweifungen bekannten Kaisers Nero (37-68 n. Chr.) mit den Worten: 


otium foris, foeda domi lascivia?” 


Frieden herrschte nach außen, im Inneren hässliche Zügellosigkeit. 


Die sprachliche Kürze und Dichte unterstreicht die Wirkung der Worte und wird 
stilistisch geschickt verstärkt. So fällt zunächst der chiastisch abgebildete Gegen- 
satz zwischen dem außenpolitischen Frieden und dem moralischen Verfall im 
Inneren der Gesellschaft ins Auge. Während nach außen hin alles ruhig und 
friedlich ist, verbreitet sich im Inneren eine hässliche ( foeda!) Lasterhaftigkeit. 
Beides scheint unvereinbar nebeneinander zu stehen - ganz so, wie die alten 
römischen Tugenden und das Ideal der virtus, mit denen otium an den Außen- 
grenzen überhaupt erst erwirkt wurde, unvereinbar mit den neuen Lebenswei- 
sen der Kaiserzeit zu sein scheinen.’ Dabei impliziert otium zwar, dass ein lang 
gehegtes Ziel (Frieden an den Außengrenzen) erfolgreich erreicht wurde. Aber 
durch die Alliteration von foris und foeda wird eine so markante Verbindung 
mit dem desolaten innenpolitischen Zustand hergestellt, dass beide Seiten in 
einem Kausalzusammenhang zueinander zu stehen scheinen. Die Tatsache, dass 
diese Konnotationen von otium, die bei Sallust und Livius noch ausdrücklich 
expliziert wurden, hier ohne erklärenden Kontext wirkungsvoll rhetorisch ein- 
gesetzt werden können, zeigt, dass sie fester Bestandteil des mentalen Konzeptes 
von otium sind und auch dann mitgedacht werden müssen, wenn sie nicht aus- 
drücklich genannt werden. 


34 So soll z. B. die Furcht vor den Göttern eingeführt worden sein. 

35 Vgl. von Albrecht, Geschichte der römischen Literatur, 880. 

36 Christiane Reitz, Die Literatur im Zeitalter Neros, Darmstadt 2006, 4. 

37 Tac. ann. 13,25. 

38 Uber die Friedenspolitik der Kaiser Augustus und Tiberius äußert sich Tacitus skeptisch, 
vgl. von Albrecht, Geschichte der römischen Literatur von Andronicus bis Boéthius, Band 2, 
4. Aufl., München 2009, 893. 
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Fassen wir zusammen: Otium, das in einem militärischen Kontext den Zu- 
stand bezeichnet, in dem keine Bedrohung besteht und nicht gekämpft werden 
muss, wird abhängig von der Situation sehnend gewünscht oder verdammt: In 
Zeiten von Krieg und Gefahr ist otium mit Frieden, Sicherheit und der Hoffnung 
auf ein sorgenfreies Leben konnotiert. Dieses otium zu erreichen, ist Ziel aller 
militärischen Handlung der Römer. Doch ist das otium einmal erreicht, sind 
die Kämpfe eingestellt und Frieden etabliert, schwindet gleichzeitig die Not- 
wendigkeit, sich anzustrengen, tapfer und tugendhaft zu sein und gibt Raum 
für Nachlässigkeit, Schlaffheit, Faulheit und Lasterhaftigkeit. All dies wird in der 
Kaiserzeit mit dem otium-Begriff konnotiert. Die Römer, für die militärische 
Tugenden traditionell an erster Stelle standen, mussten lernen, mit der un- 
gewohnten Freiheit (otium) in Friedenszeiten so umzugehen, dass diese ihnen 
nicht zum Schaden gereicht und in ihr Gegenteilt verkehrt wird. Wie die Sol- 
daten bei Ennius schon sagten: Wer das otium nicht zu nutzen weiß, dem ist es 
Last und dem schadet es. Genauso ist es mit der Muße: Wird freie Zeit mit einer 
beliebigen, aber als sinnstiftend erfahrenen Tätigkeit verbracht, ist die Chance 
groß, diese Freiheit als Muße zu erleben; ohne das sinnstiftende Element be- 
steht die Gefahr, dass sich anstelle von erfüllender Muße viel eher Langeweile, 
Müßiggang oder gar Lethargie einstellen. 


4. Otium als Antonym zu tumultus: innenpolitische Ruhe 


Nicht nur ein außenpolitischer, sondern auch ein innenpolitischer Frieden 
wird häufig mit otium bezeichnet und stellt die Römer vor ähnliche, und doch 
unterschiedliche Probleme. Insbesondere in den letzten Jahren der römischen 
Republik (Mitte des 1. Jahrhunderts v. Chr.) - also in der Zeit, in der Sallust ein 
allzu sicheres außenpolitisches otium (Frieden mit außenpolitischen Feinden) 
für die Aufruhr und Unruhe im Staat verantwortlich macht - wird otium 
zugleich als Gegenentwurf zu Unruhe (tumultus) und Aufruhr (seditio) im 
Inneren des Staates gedacht, welche diese Zeit prägten. In dieser Bedeutungs- 
variante wird otium neben anderen römischen Wertkonzepten zentrales 
Element der öffentlichen, rhetorisch perfektionierten Selbstinszenierung des 
vielleicht prominentesten römischen Politikers und Bürgers, Marcus Tullius 
Cicero (106-43 v.Chr.) und ist entsprechend deutlich im öffentlichen Diskurs 
dieser Zeit vertreten. 

Wenige Jahre nach seinem Konsulat (63 v. Chr.), wurde Cicero 58 v. Chr. auf 
Betreiben seiner politischen Gegner aus Rom verbannt.*? Nur ein gutes Jahr 
später auf Beschluss der Zenturiatskomitien (comitia centuriata) rückberufen, 
kehrte er nach Rom zurück und forderte in der Rede De domo sua die Rückgabe 


39 Vgl. Klaus Bringmann, Cicero, 2. Aufl., Darmstadt 2014, 96-118. 
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seiner zwischenzeitlich konfiszierten und zerstörten Güter, u. a. seines Hauses.?" 
Zur Stärkung der eigenen Person betonte er die politische und gesellschaftliche 
Position, die er weiterhin für sich beanspruchte, und inszenierte sich prominent 
als einziger Retter und Garant des (innenpolitischen) otium: 


in meo reditu spes oti et concordiae sita videbatur, in discessu autem cotidianus seditionis 
timor“! 

in meiner Rückkehr schien die Hoffnung auf otium und Eintracht zu liegen, in meiner 
Verbannung aber die alltägliche Furcht vor Zwietracht und Aufruhr. 


Cicero geht davon aus, dass otium und der persönliche Einsatz für die Herstel- 
lung von otium eine anerkannte, erstrebenswerte Tugend ist*?, dass das otium 
aber zuletzt - insbesondere während seiner Verbannung und Abwesenheit aus 
Rom - nicht nur bedroht war, sondern Angst (timor) und Aufruhr (seditio) 
weichen musste, die als Gegensätze zu otium konzipiert sind. Tatsächlich stand 
diese Zeit ganz im Zeichen Einzelner, die die politischen Verhältnisse neu de- 
finieren, lang etablierte Machtstrukturen im Alleingang umgehen wollten und 
dabei vor Willkür und Unsicherheit nicht zurückschreckten.?? Dies alles ist 
als Hintergrund zum otium mitzudenken, das Cicero evozierte und das sich 
als positives Gegenbild hierzu versteht und abhebt. Durch die direkte Ver- 
bindung mit concordia wird deutlich, wie dieses otium konkret beschaffen ist: 
Als Gegenentwurf zu der krisengeschüttelten gesellschaftspolitischen Situation 
impliziert es, dass römische Bürger - egal welchen Standes - einander nicht 
bedrohen und nicht gegeneinander kämpfen. Stattdessen sollen Friede und 
Sicherheit, Harmonie (concordia) und Ruhe im otium unter den Bürgern 
herrschen. Darüber hinaus ist das otium mit Stabilität, Verlässlichkeit und 
Solidität des politischen Systems sowie der bestehenden (Macht-)Verhältnisse 
verbunden, die vor allem Sorgenfreiheit ermöglichen und garantieren. Otium 
wird auf diese Weise zum Wunschbild eines idealen Staates, wie ihn Cicero sich 
in seinen Reden für die Römer wünscht - und das viele Sehnsüchte aufnimmt 


40 Für die Hintergründe und Inhalt der Rede De domo sua, die nach Mommsen „staats- 
rechtlich die eingehendste und bedeutendste Rede“ ist (vgl. von Albrecht, Geschichte der rö- 
mischen Literatur von Andronicus bis Boethius, 420), vgl. Bringmann, Cicero, Kap. „Exil und 
Rückkehr‘; 119-127, bes. 124-127; Manfred Fuhrmann, Cicero und die römische Republik. Eine 
Biographie, 3. Aufl., Düsseldorf 2007, 11. Kapitel „Verbannung und Rückkehr‘; 128-138, bes. 
137£. Zu Ciceros Selbstinszenierung in der De domo sua vgl. Stephanie Kurzcyk, Cicero und die 
Inszenierung der eigenen Vergangenheit. Autobiographisches Schreiben in der späten Römischen 
Republik, Köln/Weimar/Wien 2006, 219-230. 

41 Cic. dom. 15. 

42 Vel. u.a. Cic. Mur. 90. 

#3 Es ist die Zeit des Aufstiegs Caesars, der sich während seines Konsulats 59 v. Chr. mit 
dem erfolgreichen Feldherr Pompeius und dem reichen Crassus zusammenschloss, um seine 
Interessen und die seiner Verbündeten durchzusetzen, vgl. Jehne, Die römische Republik, 112f. 
Zu Willkür und Unsicherheit vgl. Bleicken, Geschichte der römischen Republik, 81. 


48 Franziska C. Eickhoff 


und ex negativo evoziert, bei denen Cicero davon ausgehend konnte, dass viele 
Bürger sie hegten. 

Das Streben nach und das persönliche Eintreten für ein gesamtgesell- 
schaftliches otium kann, so formuliert es Cicero an anderer Stelle, schließlich 
dazu beitragen, den eigenen Ruhm (gloria) zu mehren, was das hehre Ziel eines 
römischen Bürgers war: 


qui autem bonam famam bonorum, quae sola vere gloria nominari potest, expetunt, aliis 
otium quaerere debent et voluptates, non sibi.** 


Diejenigen aber, die einen guten Ruf bei den angesehenen Bürgern erstreben - was als 
einziges zurecht als Ruhm bezeichnet werden kann - müssen otium und Vergnügen für 
andere zu gewinnen suchen, aber nicht für sich selbst. 


Während die Tatsache, dass sich eine Person für die (Re-)Etablierung des otium 
in der Gesellschaft einsetzt, das gesellschaftliche Ansehen dieser Person mehrt, 
bedeutet diese Arbeit in der Regel gleichzeitig, dass die Person selbst kein ei- 
genes otium mehr hat. Hier werden offensichtlich zwei verschiedene Formen 
von otium auf spannungsreiche, ambivalente Weise miteinander verbunden: 
zum einen das bereits behandelte innenpolitische otium, das Antonym zu seditio, 
tumultus und timor ist; zum anderen ein persönliches otium, das sich nicht auf 
den Staat oder die Bevölkerung bezieht, sondern auf die Lebensweise eines 
einzelnen Menschen, und in diesem Fall ganz konkret von der Person, die sich 
für das (innenpolitische) otium der gesamten Bürgerschaft einsetzt. Auffällig 
ist die gegensätzliche Wertung der beiden Formen von otium: während es mit 
gloria belohnt wird, wenn man sich für das politische otium einsetzt, was mit 
Mühen und Anstrengung konnotiert ist und dem römischen Ideal von bedin- 
gungsloser Hingabe an den Staat entspricht, soll man für sich selbst kein otium 
suchen. Denn wer das tut, wird wohl mit Erreichen dieses Zieles sein gesell- 
schaftspolitisches Engagement beenden und stattdessen Ruhe und Untätigkeit 
finden, wodurch man (nicht nur) nach römischem Wertecodex weder Ansehen 
noch Ruhm erlangt. Beide Bedeutungsfelder werden in der vorliegenden Passage 
evoziert und verdeutlichen durch die Polysemie von otium das spezifische und 
genuine semantische Spannungsfeld des Begriffes, der - und auch hier findet 
sich wieder eine Parallele zur Muße - zwischen den Polen Untätigkeit/Faulheit 
und Tätigkeit/Fleiß oszilliert. 

Für die Untersuchung von otium im Kontext von Muße ist auch eine wei- 
tere Bedeutungskomponente in diesem semantischen Umfeld äußerst relevant: 
otium kann nämlich als Antonym zu einem persönlichen tumultus (also einer 
Form der inneren, persönlichen Unruhe) verwendet werden und nimmt dann 
die Bedeutung von „Gelassenheit“ an, von der wir oben gesagt haben, dass sie 
eines der zentralen Merkmale einer Mußeerfahrung ist.*° 


44 Cic. Sest. 138. 
#5 Siehe oben ‚2. Muße - eine Annäherung‘ 
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Die Gelassenheit, von der hier die Rede ist, zeichnet sich durch ein Gleich- 
gewicht aus geistiger Anspannung und Kontrolle der eigenen Affekte und Be- 
gierden einerseits, sowie Unabhängigkeit von äußeren Dingen (wie gesellschaft- 
licher Anerkennung) andererseits aus. In Senecas stoischer Philosophie spielt sie 
eine zentrale Rolle und er umschreibt sie metaphorisch in zahlreichen Bildern: 
Im folgenden Bild widmet er seine Ausführungen den Menschen, die nie zur 
Gelassenheit finden werden, weil sie ihrem Ehrgeiz in ihren gesellschaftlichen 
Pflichten und beruflichen Aufgaben (occupationes) ergeben sind: 


Numquam illis recurrere ad se licet; si quando aliqua fortuito quies contigit, velut pro- 
fundum mare, in quo post ventum quoque volutatio est, fluctuantur nec umquam illis a 
cupiditatibus suis otium stat.*6 


Jenen ist es niemals vergönnt, zu sich selbst zu kommen; wenn sie jemals zufällig irgend- 
eine Ruhe finden, die dann einem tiefen Meer gleicht, auf dem auch nach dem Sturm noch 
Unbeständigkeit herrscht, bleiben sie auch dann noch stets wankend; für sie steht das 
otium niemals sicher und frei von ihren Begierden. 


Otium steht hier im semantischen Umfeld von „Beständigkeit“ und „Aus- 
geglichenheit“ und impliziert eine ausgeprägte Selbstgenügsamkeit. In Senecas 
Philosophie findet das Individuum innere Ruhe, wenn es mit dem zufrieden 
ist, was es hat, und sich nicht danach sehnt, seinen Ruhm zu mehren oder zu 
größerem Ansehen zu kommen. Fin Mensch, der sich nicht mit dem Staat und 
den politischen Sorgen seines Landes beschäftigen muss, hat im Umkehrschluss 
Zeit und Kapazitäten, um sich mit sich selbst zu befassen und so zu leben, dass 
sein innerer Frieden (otium) nicht gestört wird. In dieser Form kommt der 
otium-Begriff dem oben skizzierten Konzept von Muße sicherlich sehr nah; er 
passt aber zugleich am wenigsten zum traditionellen römischen Werteverständ- 
nis. Denn von Seneca wird die mentale Unabhängigkeit von äußeren Dingen, 
auch von gesellschaftlicher Anerkennung und politischen Pflichten als erstre- 
benswertes Ziel genannt, was nur schwer mit dem Wertekodex zu vereinbaren 
ist, der besonders deutlich von Cicero vertreten wird. Nach traditioneller rö- 
mischer Auffassung ist der Dienst für den Staat nämlich gerade die höchste und 
ehrenvollste Aufgabe eines jeden Bürgers und der Erwerb von ewigem Ruhm 
idealerweise höchstes Ziel eines jeden Römers. Diesen Konflikt zwischen der 
persönlich empfunden Verpflichtung zum traditionell römischen Wertekodex 
und der freiwilligen oder - noch schlimmer - unfreiwilligen Erfahrung von 
otium erfährt auch Cicero und verdeutlicht dabei die Breite und Ambivalenz des 
Spektrums dessen, was allein als otium im Sinne von „freier Zeit“ und „Freiheit 
von Aufgaben“ gilt. 


46 Sen. dial. 10,2,3. 
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5. Otium als Antonym zu negotium: 
unterschiedliche Parameter von „freier Zeit“ 


Wenn otium als Antonym zu negotium gebraucht wird, eröffnet sich ein dritter 
Verwendungskontext, in dem der Begriff die vielleicht spannendsten und 
ambivalentesten Konnotationen und Implikationen erfährt. Ebenso wie otium 
als Antonym zu bellum eine allgemeine „Abwesenheit von Krieg“ bezeichnet, als 
Antonym zu tumultus eine „Abwesenheit von Unruhe‘, ist otium als Antonym zu 
negotium in seiner Grundbedeutung die „Abwesenheit von Verpflichtung oder 
verpflichtender Tätigkeit‘, die in verschiedenen inferentiellen Kontexten auf 
unterschiedliche Weise konkretisiert wird. 

Die Parameter, die für die verschiedenen Ausprägungen und Gestaltungen 
des otium relevant und ausschlaggebend sind, werden in Ciceros ausführlichem 
Vergleich seines eigenen otium mit dem des Scipio Africanus (236-183 v. Chr.) 
deutlich. Diese Überlegungen eröffnen das Proömium des dritten Buches der 
moralphilosophischen Abhandlung De officiis, die Cicero im Herbst des Jahres 44 
v. Chr. schrieb und seinem Sohn Marcus widmete. Der Zeitpunkt der Abfassung 
dieser Schrift ist nicht ganz zufällig: Denn nachdem Caesar im März desselben 
Jahres ermordet worden war, setzte sich Cicero auf Seiten der Caesarmörder für 
die Wiederherstellung der Römischen Republik ein, die er schon als Konsul zu 
retten versucht hatte. Dadurch geriet er in direkten Konflikt mit Marcus Antoni- 
us, der ebenso wie Caesars Großneffe Gaius Octavius (der spätere Augustus) die 
Nachfolge des dictator für sich beanspruchte. Die Seite der Caesarmörder unter- 
lag den aufstrebenden Alleinherrschern und Cicero musste sich auf seine Land- 
güter zurückziehen, von wo aus er gezwungen war, das politische Geschehen zu 
beobachten. Der vollständigen Sinnlosigkeit und Untätigkeit entfliehend wandte 
er sich dort aber auch der philosophischen Schriftstellerei zu und verfasste unter 
anderem die folgende Reflexion über verschiedene Formen des otium: 


P. Scipionem, Marce fili, eum, qui primus Africanus appellatus est, dicere solitum scripsit 
Cato, qui fuit eius fere aequalis, numquam se minus otiosus esse, quam cum otiosus, nec 
minus solum, quam cum solus esset. magnifica vero vox et magno viro ac sapiente digna; 
quae declarat illum et in otio de negotiis cogitare et in solitudine secum loqui solitum, 
ut neque cessaret umquam et interdum conloquio alterius non egeret. ita duae res, quae 
languorem adferunt ceteris, illum acuebant, otium et solitudo. vellem nobis hoc idem vere 
dicere liceret, sed si minus imitatione tantam ingenii praestantiam consequi possumus, 
voluntate certe proxime accedimus. nam et a re publica forensibusque negotiis armis impiis 
vique prohibiti otium persequimur et ob eam causam urbe relicta rura peragrantes saepe 
soli sumus. sed nec hoc otium cum Africani otio nec haec solitudo cum illa comparanda est. 
ille enim requiescens a rei publicae pulcherrimis muneribus otium sibi sumebat aliquando et 
coetu hominum frequentiaque interdum tamquam in portum se in solitudinem recipiebat, 
nostrum autem otium negotii inopia, non requiescendi studio constitutum est. [...]*’ 


47 Clc. off. 3,1-2. 
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Von Publius Scipio, Marcus, mein Sohn, demjenigen, der als erster Africanus genannt 
wurde, schrieb Cato, der ungefahr sein Altersgenosse war, er habe oft gesagt, dass er 
niemals weniger otiosus, als wenn er otiosus sei, und er sei niemals weniger einsam, als 
wenn er allein sei. Das ist ein wunderbarer Ausspruch und eines großen und weisen 
Mannes würdig; er zeigt, dass jener auch in seinem otium über seine Verpflichtungen 
(negotia) nachdachte und in der Einsamkeit mit sich selbst zu sprechen pflegte, und dass 
er weder jemals rastete noch ihm zuweilen das Gespräch mit anderen fehlte. So haben ihn 
zwei Dinge angespornt, die anderen Ermattung bringen, nämlich otium und Einsamkeit. 
Wäre es doch nur auch mir erlaubt, dasselbe zu sagen, aber wenn ich schon nicht durch 
Nachahmung eine so große geistige Vortrefflichkeit erreichen kann, bin ich mit meinem 
Willen gewiss nah heran gekommen. Denn da ich vom Staat und den anwaltlichen Tätig- 
keiten mit verruchten Waffen und Gewalt ferngehalten werde, verbringe ich hier mein 
otium und habe aus dem Grund die Stadt verlassen, durchstreife die Felder und bin oft 
allein. Aber weder ist dieses otium mit dem otium von Africanus, noch diese Einsamkeit 
mit jener vergleichbar. Denn jener nahm sich irgendwann sein otium und erholte sich von 
den schönsten Aufgaben des Staates und zog sich bisweilen aus der Menschenmenge und 
dem Gedränge gleichsam wie in einen Hafen in die Einsamkeit zurück, aber mein otium 
entsteht aus einem Mangel an Verpflichtungen, nicht aus dem Wunsch der Erholung. [...] 


Der Text geht von der Voraussetzung aus, dass sich zwei grundsätzlich verschie- 
dene, nicht vergleichbare Formen des otium einander gegenüberstellen lassen. 
Beiden ist gemeinsam, dass sie aus einer „Abwesenheit der politischen Tätigkeit“ 
entstehen, doch unterscheiden sie sich wesentlich voneinander. 

Scipios otium besteht aus den Momenten, in denen er sich auf eigenen Ent- 
schluss für eine bestimmte Zeit zur Erholung aus der öffentlichen politischen 
Tätigkeit in die wohltuende Einsamkeit zurückzieht (tamquam in portum se in 
solitudinem recipiebat, 2). Sein otium ist selbstbestimmt gewählt (otium sibi su- 
mebat aliquando, 2) und zeitlich beschränkt, es dient der Erholung nach geleis- 
tetem negotium und ist deshalb verdient (2), und außerdem ist Scipios Rückkehr 
zu seinen gesellschaftlichen Verpflichtungen zweifelsfrei vorgesehen. Das otium 
stellt eine vorübergehende Ausnahmesituation im Vergleich zum dominanten 
negotium dar. So macht sich Scipio auch im otium hauptsächlich Gedanken über 
seine negotia (1) und kann deshalb paradoxal behaupten, dass er niemals weni- 
ger otiosus sei, als wenn er otium habe.** Sein otium ist mit einer rein geistigen 
Tätigkeit gefüllt, worin Cicero ein Zeichen von der ruhmvollen Nützlichkeit des 
scipionischen otium sieht, das ganz auf das negotium ausgerichtet und dadurch 
legitimiert ist. 

Ciceros eigenes otium gestaltet sich in wesentlichen Punkten anders und wird 
dadurch problematisch: Nicht aus eigenem Willen, sondern aus einem Mangel 
an „echten“ Aufgaben (nostrum autem otium negotii inopia, 2) muss er unfreiwil- 
lig auf die politische Tätigkeit verzichten, die stets wie ein Kompass und Garant 


48 Zur Rezeption und Interpretation der hier vorliegenden „paradoxalen Doppelaussage‘; 
vgl. Karl Gross, „Numquam minus otiosus, quam cum otiosus. Das Weiterleben eines antiken 
Sprichwortes im Abendland‘; Antike und Abendland: Beiträge zum Verständnis der Griechen 
und Römer und ihres Nachlebens 26 (1980), 122-137, passim. 
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für Sinnhaftigkeit im Mittelpunkt seines Handelns stand. Grund dafür sind die 
oben geschilderten politischen Umwälzungen, durch die es die Republik, die 
Cicero in seiner politischen Blütezeit kannte und in der er als homo novus einen 
fulminanten sozialen Aufstieg erlebte, nicht mehr gibt. 

Grund für Ciceros otium ist daher die Tatsache, dass er mit Waffen und Gewalt 
aus der Politik ferngehalten und in sein otium gedrängt wird (1). Sein otium ist 
eine alternativlose und ungewollte Leere, in der es keine Aussicht auf Rückkehr 
ins politische Geschehen gibt. In dieser Situation reist Cicero rastlos durch die 
Landschaft von einem Landgut zum nächsten (1)*, worin sich sein Ausschluss 
aus den politischen Kreisen auch auf einer räumlichen Ebene widerspiegelt. Und 
so unstet, wie er die Länder durchstreift, so unruhig scheint auch sein otium zu 
sein. Gerade darin liegt das Problem des ciceronianischen otium: Durch das 
Durchstreifen der Länder scheint er seinem otium entfliehen zu wollen. 

Die negativen Konnotationen von Ciceros otium werden durch das Spiel mit 
der Vielschichtigkeit und Ambivalenz des otium-Begriffes, das diese Passage 
prägt, und durch den Kontrast zwischen den beiden otium-Formen unter- 
strichen. Etwas später im Text verweist Cicero darauf, dass er sich als Politiker 
und Konsul immer für das (innen-)politische otium seiner Bürger eingesetzt hat 
(is, qui quondam peperisset otium civitati, 4) und deshalb eigentlich Anspruch 
auf ein ehrenhaftes persönliches otium habe, ganz so, wie es Scipio hatte. Damit 
bringt Cicero eine dritte Bedeutungsvariante mit ins Spiel - otium als innen- 
politischen Frieden - und lässt auf diese Weise die Tatsache, dass ihm das so sehr 
gewünschte otium verwehrt bleibt, besonders bitter erscheinen.’ Stattdessen 
scheint otium mit Leere, Sinnlosigkeit, Unruhe und Verzweiflung verbunden zu 
sein, während das otium von Scipio Erfüllung, Erholung und inneren Frieden 
impliziert. Gerade durch den Kontrast erhält die ciceronianische Variante zu- 
gleich etwas Tragisches. 

Erst indem Cicero sein oktroyiertes otium nutzbar zu machen versucht, indem 
er sich der philosophischen Schriftstellerei widmet, gewinnt dieses wieder eine 
leichte positive Komponente. Aus früheren Schriften wissen wir, dass Cicero in 
seinem Unterfangen, eine philosophische Enzyklopädie in lateinischer Sprache 
zu verfassen, eine neue Form des Staatsdienstes sieht und sein alternativloses 
otium dadurch in eine neue Form des negotium verwandelt.”! Denn obgleich 
er nicht mehr politisch aktiv sein kann, definiert er den sich selbst gegebenen 
Bildungsauftrag als Dienst für seine Mitbürger. Das otium rückt dadurch in Wert 


49 Cicero meint die Aufenthalte in seinen Villen, zwischen denen er nach Caesars Er- 
mordung viel umherreiste, vgl. Miriam Tamara Griffin/E. Margeret Atkins, Cicero: On duties, 
Cambridge 1991, 101 Anm. 2. 

°° Vgl. Griffin/Atkins, Cicero: On duties, 101 Anm. 1: „In 1-4 C. plays with the opposition in 
Latin ofthe termini negotium (business) and otium (leisure) here used in three senses: intervals 
of leisure (as with Scipio); total absence of public activity (enforced on C.); political stability 
(the ‚repose for the city‘ of 3).“ 

51 Vgl. z.B. Cic. fin. 1,10. 
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und Ehrenhaftigkeit in die Nähe des otium von Scipio Africanus, denn beide 
Staatsmänner stellen ihr otium - ungeachtet aller Unterschiede - vollständig in 
den Dienst für den Staat. 

So können wir zusammenfassen, dass sich das otium von Scipio und dasjenige 
von Cicero in ihrer jeweiligen Motivation (selbstbestimmtes oder erzwungenes 
otium), in ihrem Verhältnis zum negotium (komplementär dazu oder, durch 
den Wegfall des negotium, völlig losgelöst davon) und in der zeitlichen Dauer 
des otium (zeitlich begrenzt oder unbeschränkt) wesentlich voneinander 
unterscheiden. Beiden Varianten ist jedoch gemeinsam, dass sie aus einer „Ab- 
wesenheit von Verpflichtungen“ hervorgehen.’? 

Anhand der genannten Implikaturen (Selbstbestimmung, Verhältnis zum 
negotium, zeitliche Dauer, Tätigkeit) lassen sich viele Formen von otium be- 
schreiben, voneinander unterscheiden und nach Ähnlichkeiten klassifizieren. 
Aber auch wenn sich manche Varianten von otium ähneln, hängt die konkrete 
Form letztendlich von den jeweiligen persönlichen und gesellschaftspolitischen 
Umständen ab, die den gewonnenen Freiraum definieren und die den Begriff 
otium erst im jeweiligen Verwendungskontext konkretisieren. 


6. Skizze des ambivalenten 
Bedeutungsspektrums von otium 


Ausgehend von der Beobachtung, dass sich das semantische Spektrum von 
otium - gezwungenermaßen vereinfachend - grob in drei Verwendungskontexte 
einteilen lässt, in denen jeweils unterschiedliche Bedeutungsaspekte stärker im 
Vordergrund stehen, kann der lateinische Begriff zunächst über seine Antonyme 
beschrieben werden als Abwesenheit einer Bedrohung (bellum), Abwesenheit 
einer Unruhe (tumultus) und Abwesenheit einer verpflichtenden Aufgabe 
(negotium). Durch die Abwesenheit entsteht ein Freiraum, der auf jeweils unter- 
schiedliche Weise konkretisiert wird. Ganz ähnlich sind die Voraussetzungen für 
die Muße: eine „freie Zeit und [innere] Ruhe, um etwas zu tun, was den eigenen 
Interessen entspricht“. 

Allen Bedeutungsvarianten von otium ist gemeinsam, dass sie stets ambiva- 
lente Konnotationen kennen: Im militärischen Kontext bezeichnet otium den 
Frieden mit dem Feind, der Sicherheit verspricht und durch einen ruhmvollen 
Sieg errungen wird. In dieser Form ist er das Ziel militärischer Handlungen 
und wird unter Einsatz des Lebens der Soldaten erstrebt. Ist aber der Frieden 
einmal erreicht, fürchtet man den Verlust der militärischen Disziplin, wodurch 
allerhand Lasterhaftigkeit, dem Verlust von Sitte und Anstand Raum gegeben 

52 Vgl. Gross, „Numquam minus otiosus, quam cum otiosus“, 123. 


53 Siehe oben ‚2. Muße - eine Annäherung‘ Duden. Deutsches Universalwörterbuch, s.v. 
„Muße“. 
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wird, was zum Niedergang des politischen Systems führt. Diese negative, ja be- 
drohliche Folge des otium mag auch dann schon mitklingen, wenn die Soldaten 
mit der Aussicht auf otium zum Kampf motiviert werden; andererseits impliziert 
ein ausschweifendes, lasterhaftes otium, dass sich eine Gesellschaft den Luxus 
eines dauerhaften Friedens leisten kann. 

Ein sehr ähnliches Spannungsfeld ergibt sich, wenn otium als Antonym zu 
negotium verwendet wird. Während ein unfreiwilliges, zeitlich unbeschränktes, 
alternativloses und untätiges otium mit Faulheit, Sinnlosigkeit, Leere, Untätig- 
keit, Lethargie, Verzweiflung konnotiert wird, ist das Gegenteil ein als selbst- 
bestimmte Pause von negotium genommenes, momenthaftes otium, das auf das 
negotium ausgerichtet ist oder zumindest mit einer als sinnvoll und bedeutungs- 
voll empfundenen Tätigkeit gefüllt ist. Es hat unter anderem die Implikationen 
von verdienter Erholung, kreativer Entspannung, produktivem Innehalten, 
Reflexion und Kraftspenden. 

Am ehesten ist otium positiv konnotiert, wenn es im semantischen Umfeld 
von Ruhe gebraucht wird. Denn sowohl in Bezug auf die innenpolitischen Ver- 
hältnisse als auch auf die psychische Verfassung eines Individuums wird Aus- 
geglichenheit und Ruhe als erstrebenswert dargestellt. Oftmals impliziert es da- 
durch auch Freiheit von belastenden Sorgen und Gram. Dieser Zustand ist aber 
nur mit Anstrengung zu erlangen und darf nicht dazu führen, dass Erschlaffen 
die Folge des otium wäre. Sich für das otium der anderen einzusetzen ist des- 
halb ehrenwert, aber niemand soll, so Cicero, sein eigenes otium erstreben, 
wenn er andere Aufgaben verfolgen kann. In diesem Gleichgewicht zwischen 
Anspannung und Gelassenheit, die auch das senecanische otium prägt, ist otium 
Voraussetzung dafür, dass die anderen beiden Formen von otium gelingen 
können. Fehlt die innere Gelassenheit, kann otium im Sinne der Freiheit von 
Pflichten unerträglich werden. 

Die Leitfrage dieses Beitrags zielte schließlich aber auf die Gemeinsamkeiten 
und Unterschiede des jeweiligen Bedeutungsspektrums von Muße und otium. 
Eingangs hatten wir beobachtet, dass Muße und otium ganz offensichtlich mit- 
einander verbunden sind, diese Verbindung aber auf den ersten Blick schwierig 
zu beschreiben ist. Nach den vorangehenden Ausführungen zur Semantik von 
otium wird nun deutlich, dass gerade das Spannungsfeld zwischen positiven 
und negativen Implikationen, das den otium-Begriff wesenhaft ausmacht, wahr- 
scheinlich die grundlegende Ursache dafür ist, dass die Übersetzung mit einem 
Einheitlichkeit suggerierenden Terminus wie „Muße“ so problematisch ist, dass 
bei jeder Verwendung um eine passende und treffende deutsche Wiedergabe 
gerungen werden muss. 

Gleichzeitig aber bringt gerade das ambivalente Bedeutungsspektrum den 
otium-Begriff sehr nah an Muße heran. Denn auch die Muße zeichnet sich ganz 
besonders durch einen Schwellencharakter aus, durch den sie im Spannungsfeld 
zwischen Untätigkeit und Tätigkeit, zwischen Bestimmtheit und Unbestimmt- 
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heit, zwischen Entspannung und Anspannung, zwischen Absicht und Absichts- 
losigkeit, zwischen Freiheit und Begrenzung, zwischen Konzentration und 
Transgression schwebt.” Dieses Oszillieren zwischen (bestimmten) Paradoxien 
mag letzten Endes das entscheidende Element sein, das Muße und otium ver- 
bindet. 


54 Siehe oben ‚2. Muße - eine Annäherung‘ Zum Schwellencharakter und den Paradoxien 
der Muße vgl. Hasebrink/Riedl, „Einleitung, 3. 
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Otium romanum in vita christiana - Concepts of Otium in Paulinus of Nola. 
Otium was a central element of the aristocratic culture of the (late) ancient 
Roman Empire. With the increasing conversion of members of the Roman 
upper class to Christianity in the second half of the fourth century, the notion 
of the Roman aristocratic otium spread throughout Christian discourse. By 
considering the example of Paulinus of Nola, this article illustrates how this shift 
occurred. In his use of the term otium, Paulinus displays a new contextualisation 
of classic Roman semantics. Concerning the semantic field of otium, Paulinus 
remains within the framework of classical Latin. Unlike his contemporaries 
Augustine of Hippo and Ambrose of Milan, he does not develop a Christian 
concept to replace the classical conception of otium. On the other hand, his 
contextualization of the classical Roman semantics of otium indicates that he 
integrates the concept into a Christian reference system. The semantic aspects of 
otium which he has taken from classical Roman meanings of the term serve Pau- 
linus as a means of Christian apologetics: by figuring otium as secessus he advises 
his aristocratic readers to rechannel the upper-class practice of a retreat from 
politics into a turning towards God. Paulinus applies the classic Roman critique 
of otium as wasted time to a waste of spiritual time in one’s preoccupation with 
worldly things. By analysing the use of the term otium in Paulinus’ letters, this 
essay illustrates the interplay between continuity and change in the framework 
of his adoption of the term and also contextualises it in social history. 


1. Einleitung 


Wenn alles bleiben soll, wie es ist, muss sich alles andern.! 


‚Kontinuität durch Veränderung‘ ist ein Schlagwort, das über die Jahrhunderte 
die im Eingangszitat beschriebene sizilianische Aristokratie des 19. Jahrhunderts 
mit den Aristokraten des Imperium Romanum im späten vierten Jahrhundert 


1 Giuseppe T. de Lampedusa, Der Gattopardo, München 2004. 


58 Stefan Metz 


verbindet. Diese Verschränkung von Wandel und Beständigkeit findet sich auch 
für das spätantike otium. Als sich Teile der römischen Oberschicht dem (aske- 
tischen) Christentum zuwendeten, war otium eines der klassisch-romischen 
Konzepte und ein Element aristokratischer Kultur, das Eingang in den christ- 
lichen Diskurs fand.? Die Beständigkeit der römischen Semantiken von otium 
angesichts dieses kulturellen Transfers zeigt sich exemplarisch in besonders 
ausgeprägter Form in den Briefen des spätantiken christlichen Asketen Paulinus 
von Nola (*352/3 in Bordeaux, +431 in Nola). Auch nach seiner Hinwendung 
zum asketischen Christentum verzichtete Paulinus darauf, dem klassisch- 
römischen Terminus otium eine neue, spezifisch christliche Semantik zu geben 
(anders als dies beispielsweise seine Zeitgenossen Augustinus von Hippo und 
Ambrosius von Mailand taten?). Stattdessen verwendete er in Fortsetzung seines 
römisch-aristokratischen Denkens die klassisch-römischen Bedeutungsfacetten 
von otium im Rahmen seiner christlichen Verkündigung. 

Geboren in eine ausnehmend reiche Aristokratenfamilie Aquitaniens, war 
für Pontius Meropius Paulinus eine Karriere der römischen Verwaltung vor- 
gezeichnet. Durch die Förderung des ebenfalls aus Aquitanien stammenden 
Kaiser-Erziehers Ausonius und dessen Einfluss am Trierer Hof Gratians sowie 
die Kontakte seiner hochstehenden Familie durchschritt Paulinus zügig die 
Ämter des cursus honorum und wird 379 consul suffectus. Danach (381) wird 
er Statthalter in Campania. Bereits in dieser Zeit beginnt Paulinus die Pilger- 
Infrastruktur rund um das Grab des Hl. Felix auszubauen. Nach dem Ende 
seiner Amtszeit kehrt er nach Aquitanien auf seine Güter zurück. In dieser Zeit 
beginnt Paulinus, seinen bisherigen Blick auf die Welt und seinen Platz in ihr in 
Frage zu stellen. Er schwankt zwischen seinem aristokratischen Leben mit einer 
„non-assertive Christianity“* und einer entschiedenen Hinwendung zu einem 
monastisch-asketischen Leben (für das es im lateinischen Westen bislang kaum 
Vorbilder gibt). Paulinus lässt sich taufen und zieht sich 389 auf die Güter seiner 
Frau in Spanien (Tarraconensis) zurück. Dort fasst er endgültig den Entschluss, 
sich von seinen Besitztümern zu trennen und als Asket für Christus zu leben. 
395 verlässt er Spanien mit seiner Frau, um den Rest seines Lebens als Mönch 
am Grab des Hl. Felix in Nola zu verbringen. Dort zeichnet Paulinus sich durch 
eine reiche Bautätigkeit zu Ehren ‚seines‘ Heiligen sowie der Aufnahme neuer 


2 Zur Verankerung des Terminus otium und seiner semantischen Konzepte in der rö- 
mischen Kultur siehe den Beitrag von Franziska Eickhoff in diesem Band, sowie u.a. Ernst 
Bernert, „Otium‘; in: Würzburger Jahrbücher für die Altertumswissenschaft 4 (1949/1950), 
89-99; William A. Laidlaw, „Otium‘; in: Greece & Rome, Vol. 15 (1/1968), 42-52. 

3 Zum Verständnis von otium und seiner (christlichen) Konzepte bei Augustinus und Am- 
brosius siehe die Studie von Andreas Kirchner, Dem Göttlichen ganz nah. „Muße“ und Theoria 
in der spätantiken Philosophie und Theologie (Otium. Studien zur Theorie und Kulturgeschichte 
der Mufe, Bd. 8), Tübingen 2018. 

4 William H.C. Frend, „The Two Worlds of Paulinus of Nola‘ in: J. W. (Hg.) Binns, Latin 
Literature of the Fourth Century (Greek and Latin Studies), London 1974, 100-133, bes. 101. 
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und der Vertiefung bestehender Briefkontakte mit zentralen Gestalten der Kir- 
chengeschichte seiner Zeit (u.a. Augustinus, Hieronymus, Sulpicius Severus) 
aus. Zwischen 404 und 415 wird Paulinus zum Bischof von Nola geweiht; ein 
Amt das der bis zu seinem Tod 431 innehaben sollte.” 

Wie in diesem Beitrag zu zeigen sein wird, ist Paulinus’ Verwendung der 
jeweiligen Bedeutungen des klassisch-römischen otium spezifisch christlich 
und stellt somit eine bedeutende kulturelle Transferleistung dar: Der christliche 
Glaube wird zum Bezugsrahmen, der die Auswahl aus der Vielfalt der klassisch- 
römischen Bedeutungsdimensionen von otium sowie deren konkrete, in Teilen 
auch widersprüchliche Verwendung bestimmt (u. a. als tadelnswerte Untätigkeit 
aber auch als lobenswerte Ruhe). Auf diese Art erzeugt Paulinus eine Kontinuität 
(römische Konzepte von otium) durch Veränderung (Verwendung im Rahmen 
des christlichen Glaubens). 

Zu dieser These einer transformierten Kontinuität, die sich im Wertesystem 
spätantik-römischer Aristokraten nach deren Hinwendung zum Christentum 
findet, sei hier auf Michelle Rene Salzmans Studie verwiesen‘, die eine Einbet- 
tung der hier dargelegten Ergebnisse in einen größeren Zusammenhang erlaubt. 
Zum Ineinander von aristokratischer und christlicher Lebensform schreibt sie: 


In the interaction between Christianity and the aristocracy, well advanced by the late 
fourth century, the message of Christianity changed in certain ways as church leaders 
assimilated key components of the aristocrats’ worldview and status culture. [...] [I]n 
trying to appeal to aristocrats, Christian writers and thinkers had to address the values 
and attitudes of their audience and somehow adapt them to a Christian framework. [...] 
In general, Christian leaders took aristocratic status culture into account in two ways. 
First, they communicated through the prevailing modes of discourse; they fashioned the 
rhetoric of Christianity to make it pleasing to educated elite listeners. Second, Christian 
leaders shaped the message of Christianity in public and private so as to appeal to 
aristocrats, achieving a fit between Christian and aristocratic social concerns and values. 
As they spoke to issues at the heart of aristocratic status culture - honor, office, wealth, 
culture, friendship, nobilitas - they sought to change the aristocracy. Ironically, they also 
‚aristocratized‘ Christianity’s message, incorporating certain key elements of aristocratic 
status culture.” 


Diese ‚Aristokratisierung‘ des christlichen Lebens findet sich bei Paulinus in der 
hier untersuchten Kontinuitat in der Semantik von otium, die Paulinus nahezu 
bruchlos in sein Denken und Schreiben als christlicher Asket übernimmt.® 


> Weiteres zu Leben und Wirken des Paulinus findet sich bei Dennis E. Trout, Paulinus 
of Nola. Life, Letters, and Poems (Transformation of the Classical Heritage 27), Berkeley/Los 
Angeles/London 1999. Eine kompaktere Darstellung bietet Josef T. Lienhard, Paulinus of Nola 
and Early Western Monasticism. With a Study of the Chronology of His Works and an Annotated 
Bibliography 1879-1976 (Theophaneia 28), Köln/Bonn 1977. 

6 Michelle Renee Salzman, The Making of a Christian Aristocracy. Social and Religious 
Change in the Western Roman Empire, Cambridge u.a. 2002. 

7 Salzman, Christian Aristocracy, 200 f. 

8 Neben den Konzepten von otium findet sich Kontinuität auch im Habitus des Groß- 
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In der folgenden Untersuchung wird diese These einer Fortschreibung der 
Bedeutungen und Konnotationen eingehend untersucht.” Als Textgrundlage 
dienen dabei die 16 Vorkommen (an 13 Stellen)!° von otium und der sich davon 
ableitenden Wortarten in den Prosabriefen des Paulinus. Gegliedert ist die 
folgende Betrachtung nach den klassisch-römischen Konzepten des Terminus 
otium.!! Begonnen wird mit der auch in der klassich-römischen Tradition häufig 
vorzufindenden Kritik an untätiger Muße.!? 


2. Untersuchung 


2.1. Otium im Kontext von Kritik an untätiger Muße 


Mit neun Erwähnungen dieses Topos’ (an sechs Stellen) handelt es sich um die 
häufigste Verwendung von otium bzw. otiosus in Paulinus’ Prosa-Briefen.!? Im 
Kontext dieser Kritik bewertet Paulinus otium als Untätigkeit. Alle drei Erwäh- 
nungen von otium bzw. otiosus in seinen Briefen vor seiner Übersiedlung nach 
Nola (Epistula 36,31* und 9,31?) und seinem monastischen Leben gehören zu 


grundbesitzers, in finanzieller Freiheit (vgl. Peter Brown, Der Schatz im Himmel. Der Aufstieg 
des Christentums und der Untergang des römischen Reiches, Stuttgart 2017, 336) und der begriff- 
lichen Parallelisierung des cursus honorum mit kirchlichen Ämtern (vgl. Lienhard, Paulinus, 
143£.). 

? Diese Engführung der Fragestellung impliziert auch, dass die Frage nach einem speziell 
paulinianischen Konzept von Muße im vorliegenden Beitrag außen vor bleibt. Aufgrund des 
Rahmens dieses Beitrags können auch nur exemplarisch einige geistesgeschichtliche Zusam- 
menhänge und Intertextualitäten der Briefstellen entfaltet werden. 

10 Es sind dies (chronologisch): Paulinus Nolanus, Epistula 36,3, zitiert nach: Paulinus 
Nolanus, Epistulae. Opera, Bd.2, ex recensione Gvilelmi de Hartel (CSEL 30), Prag 1894: 
(„otiosus“); 9,3 („otio“/“otiosum“); 5,4 („otium“); 5,16 („otiosos“); 40,1 („otio“); 40,6 („otio- 
sis“); 38,10 („otium“); 16,2 („otiante“); 24,11 („otium“/“otiamur“); 21,5 („otio“/“otium“); 43,2 
(„otium“); 49,8 („otiosus“); 50,14 („otium“). 

11 Die verschiedenen Konzepte bzw. Bedeutungs-Dimension orientieren sich an Benjamin 
Harter, „De otio - oder: die vielen Töchter der Muße. Ein semantischer Streifzug als literarische 
Spurensuche durch die römische Briefliteratur,“ in: Franziska Eickhoff (Hg.), Muße und Re- 
kursivität in der antiken Briefliteratur (Otium. Studien zur Theorie und Kulturgeschichte der 
Muße, Bd. 1), Tübingen 2016, 21-42. 

12 Wenn in diesem Beitrag aus stilistischen Gründen der Terminus Muße Verwendung 
findet, so ist damit immer das römische otium gemeint. 

13 Es sind dies die im Folgenden besprochenen Stellen Paulinus Nolanus, Epistula 36,3; 9,3; 
5,16; 24,11; 21,5 und 16,2. 

14 Paulinus Nolanus, Epistula 36,3: „Denn auch der Geist klagt die Welt an wegen der 
Sünde, und das Wort Gottes wird, wie der Herr im Evangelium versichert, unser Ankläger 
sein, wenn wir ihm nicht gehorchen, und wird uns dem Wort des Richters ausliefern. Er wird 
Rechenschaft über sein Talent bis zum letzten Viertel-As fordern und wird, wenn er nicht durch 
die Ausübung der Liebe, die zu allem nützlich ist, vielfache Zinsen für sein Geld zurückerhalten 
hat, dem untätigen Glauben seinen Anteil bei den Ungläubigen zuweisen; denn derjenige steht 
einem Ungläubigen nahe, der einen toten Glauben ohne Werke hat und den Namen ‚Christ‘ 
inhaltsleer sein lässt.“ („Nam et spiritus arguit mundum de peccato, et sermo dei, ut dominus 
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dieser Kritik an einem negativ konnotierten, untatigen otium. Paulinus spricht 
tadelnd von einem otiosus fides!® sowie dem Sabbat, der otiosus est.'’ Dieser 
fides otiosa stellt Paulinus eine fides operationisbus!® entgegen, die aus negotia 
spiritualia und bona opera besteht.!? Bildlich stehen hier der Winter, in dem 
die Landarbeit ruht, und der untätige Sabbat für eine Zeit „in otio spiritualium 
negotiorum et bonorum operum sterilitate“?°. Die Kritik an einem Verständnis 
des Sabbats als Untätigkeit gegenüber Gott findet sich auch bei Ambrosius von 
Mailand, dessen theologischer Einfluss sich in Paulinus’ Schriften immer wieder 
zeigt. Die wahre Sabbatruhe ist für Ambrosius nicht ein Untätigsein (was er im 
Gegenzug indirekt der jüdischen Sabbatauslegung unterstellt), sondern - in der 
Auslegung von Lk 16,1-5 - ein aktives Ruhen (requiescere) im Lobe Gottes, was 
auch das Tun guter Werke einschließt.” 

Ebenfalls zum Topos der Kritik an untätiger Muße gehört Paulinus’ Varia- 
tion?’ des Weinberggleichnisses (Mt 20,1-16) in Epistula 5,16%. Mit dem Bild 


in evangelio contestatur, sieinon pareamus, accusator noster erit et tradet nos iudici verbo, qui 
rationem talenti sui usque ad novissimum quadrantem exigit et nisi exercitio pietatis, quae ad 
omnia utilis est, duplicatum peccuniae suae fenus receperit, otiosae fidei partem cum infidelibus 
ponet, quia proximus infideli est qui mortuam sine operibus fidem vacuo ‚Christiani‘ nomine 
gerit.“). Die Übersetzung von Paulinus Briefen folgt - mit Anpassungen des Verf. - Matthias 
Skeb, Paulinus von Nola, Epistulae, Briefe, übers. u. eingel. v. Matthias Skeb OSB (Fontes Chris- 
tiani 25), Bd.1-3, Freiburg i. Br. u.a. 1998. Zitate weiterer (spät)antiker Autoren folgen in der 
Übersetzung mit Anpassungen der angegebenen zweisprachigen Ausgabe. Bei einsprachigen 
Quellen stammt die Übersetzung vom Verf. 

15 Paulinus Nolanus, Epistula 9,3: „Denn wer ist unsere Hoffnung, wenn nicht Christus, der 
Herr? Er hat die Macht, uns vor Kleinmut und Sturm zu retten und unsere Gebete zu erhören, 
damit wir nicht im Winter oder am Sabbat fliehen müssen, das heißt zur Zeit der Untätigkeit in 
Bezug auf geistliche Mühen und der Unfruchtbarkeit in guten Werken. Denn der Sabbat ist Un- 
tätigkeit und der Winter ist ohne Wachstum.“ („Nam quae est expectatio nostra, nisi dominus 
Iesus, qui potens es salvos facere nos a pusillo aniomo et tempestate et adnuere orationibus 
vestris, ne fiat fuga nostra hiemeaut sabato, hoc est in otio spiritualium negotiorum et bonorum 
operum sterilitate? Sabato enim otiosum est et hiems nuda nascentium.“). 

16 Vgl. Paulinus Nolanus, Epistula 36,3. 

17 Vgl. Paulinus Nolanus, Epistula 9,3. 

18 Vgl. Paulinus Nolanus, Epistula 36,3. 

19 Vgl. Paulinus Nolanus, Epistula 9,3. 

20 Paulinus Nolanus, Epistula 9,3. 

21 Vgl. Ambrosius, Expositio evangelii secundum Lucam 5,429, zitiert nach: Ambrosius, Ex- 
positio evangelii secundum Lucam, ed. Marcus Adriaen (CCSL 14), Turnhout 1957,1-400: „non 
otiosus tamen boni operis actus est in dei laude requiescere.“; vgl. Kirchner, Dem Göttlichen 
ganz nah, 191 f. 

22 Die Variation der Mt-Perikope durch Paulinus besteht in einer inhaltlichen Veränderung, 
mit der sich auch die Rolle der otiosi verändert. In Mt 20,1-16 werden alle Arbeiter, die „stantes 
in foro otiosos“ (Mt 20,3 Vg., zitiert nach Biblia sacra. Iuxta Vulgatam versionem, adiuvantibus 
B. Fischer et al., rec. et brevi apparatu critico instruxit Robertus Weber, ed. 5 emendatam retrac- 
tatam/praeparavit Roger Gryson, Stuttgart 2007) nach und nach vom Gutsbesitzer angeworben 
und zur Arbeit in den Weinberg geschickt. Paulinus hingegen insinuiert mit seiner Variation, 
dass es auch Arbeiter gibt, die nicht berufen werden und „otiosos deo“ bleiben. 

23 Paulinus Nolanus, Epistula 5,16: „Ich glaube also schon meinen kleinen Garten besser 
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der Arbeiter, die „otiosos deo“?* untätig auf dem Forum zurückbleiben, verbin- 
det Paulinus ein negativ konnotiertes otium (verstärkt durch das Attribut vanus, 
fruchtlos) inklusive einer der Welt zugewandten Lebensform. Die von Gott 
berufenen Tagelöhner, die die Arbeit im Garten des Herrn verrichten, dagegen 
sind die christlichen Asketen.”° Somit betont Paulinus mit seiner Variation des 
Weinberggleichnisses, dass eine Berufung durch Gott notwendig ein asketisches 
Leben nach sich zieht.” Diejenigen, die sich der asketischen Berufung Gottes 
entziehen, bleiben in ihrem Tun „otiosos deo“. Ein negatives otiosus esse wird, 
wie in den zuvor genannten Stellen (Epistula 36,3 und 9,3), einem positiven 
negotium entgegengestellt, das hier in der Lebensform der christlichen Askese 
(und den damit verbundenen, v. a. geistlichen Tätigkeiten) steht. 

In einen ähnlichen Kontext wie Epistula 5,16 gehört die Erwähnung von 
otium sowie das einzige Vorkommen der Verbalform otiari in Epistula 24,11. 
Wiederum im Rahmen der Hinwendung zu einem Leben in christlicher Askese 
mahnt Paulinus zu einer Entscheidung zwischen Gott und Welt und macht zu- 
gleich deutlich, welche Entscheidung die Richtige ist: 


Und weil die Zuneigung zu ihm [scil. dem Besitz] gerade die Schärfe des Geistes ab- 
stumpfen lässt und die Seele, die aus ihrem Inneren zum Äußerlichen abgelenkt worden 
ist, beunruhigt, sagt er [scil. Gott] auch uns durch den Propheten: ‚Seid frei und seht, 
dass ich der Herr bin.” Scheint er nicht auch hier zu sagen: ‚Ihr könnt nicht zwei Herren 
dienen‘??® Durch dieses Wort rat er uns nämlich nicht zur Muße [otium], er, der uns dazu 
mahnt, inständig zu beten und zu wachen, sondern vielmehr dazu, frei zu sein von der 
Welt, um uns mit ihm zu beschäftigen und frei zu sein von den Aufgaben, durch die wir 
verschlungen werden, und Muße habend [otiamur] sind gegenüber Gott.”? 


gepflegt zu sehen, wenn mit dir [scil. Sulpicius] die Tagelöhner und Mitarbeiter des Herrn bei 
mir eintreffen. Es ist nämlich nicht schwer einzuschätzen, wie mühelos diejenigen die Arbeit 
des ziemlich leicht zu verrichtenden Landbaus erledigen, die Christus in seinen Weinberg 
berufen hat und nicht untätig für Gott auf dem unnützen Marktplatz dieser Welt stehen ließ.“ 
(‚Videre ergo iam mihi videor hortulum meum adventantibus tecum domini mercennariis et 
cooperantibus cultitorem. Neque enim difficile aestemari quam facile depleturi sint levioris 
culturae laborem quos in vineam suam Christus elegit et otiosos deo in vano huius seaculi foro 
stare non passus est“). 

24 Paulinus Nolanus, Epistula 5, 16. 

25 Paulinus Nolanus, Epistula 5, 16. 

26 Siehe dazu auch unten, Anmerkung 49 bei den Ausführungen zu Paulinus Nolanus, 
Epistula 5,4. 

27 Ps 46,11 (45,11 Vg). 

28 Mt 6,24. 

9 Paulinus Nolanus, Epistula 24,11: „quarum cura vel amor quoniam mentis ipsius prae- 
stringit aciem et animan ab interioribus suis abductam ad exterioria sollicitat, dicit etiam nobis 
per prophetam: ‚vacate et videte, quoniam ego sum dominus. Nonne et hic videtur dicere: ‚non 
potestes duobus dominis servire‘? Non enim otium nobis suadet hoc verbo, qui instanter orare 
et vigilare nos monet, ne intremus in temptationem, sed vacare a saecolo, ut occupemur sibi, 
vacare ab his negotiis, quibus inplicanti otiamur deo.“ 
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Auch hier stehen otium und otiari stellvertretend für die Beschäftigung mit den 
Dingen der Welt*°, die - für einen Advokaten der christlichen Askese - den 
Menschen davon abhalten sein Leben auf Gott auszurichten. Entsprechend ist 
otium bzw. otiari hier negativ bewertet. Bei Epistula 24,11 handelt es sich um 
eine Schlüsselstelle für Paulinus’ Umgang mit dem Terminus otium. Denn neben 
Kritik an weltlichem otium findet sich hier ein positiver Gegenbegriff, dem das 
Konzept eines christlichen otium inhärent ist. Dieser positive Gegenbegriff fin- 
det sich im vacare a saeculo. Dieses „frei |...] sein von der Welt, um uns mit ihm 
[scil. Gott] zu beschäftigen und frei zu sein von den Aufgaben, durch die wir ver- 
schlungen werden“?! bedeutet für Paulinus mehr als ein rein geistliches sich auf 
Gott Ausrichten in einem christlich verstandenen otium negotiosum. Vielmehr 
geht es um eine Umkehr, die das komplette Leben mit actio/Beschäftigung und 
contemplatio/Ruhe umfasst.°? Contemplatio dient dem Gebet und dem Wachen, 
eine geistige Tätigkeit der Annäherung an Gott. Actio dient dem Handeln der 
Nächstenliebe und anderen Werken für Gott. Wenn Paulinus hier also ein welt- 
liches otium verwirft, ersetzt er es nicht durch ein geistig-geistliches**, sondern 
fügt die Elemente und Konzepte, die man als christliches otium bezeichnen 
könnte (Hinwendung des Geistes zu Gott/contemplatio), in einen umfassenden 
Lebensentwurf ein. 

Eine zweifache Gleichsetzung von otium mit Untätigkeit im Sinne von 
Faulheit findet sich in Epistula 21,5.°* Der Tätigkeit als Briefbote in Diensten 


30 Hier steht der materielle Besitz als stellvertretender Ausdruck für die Dinge der Welt. 
Er und die Sorge um ihn ist es, der den Geist des Menschen an die Welt bindet. Besitzverzicht 
bedeutet für Paulinus zunächst den Verzicht auf persönlichen Besitz (vgl. Trout, Paulinus, 138). 
Das persönliche Hab und Gut soll zum Wohle der Kirche Christi und für Taten der Nächs- 
tenliebe eingesetzt werden. Ziel im Umgang mit Besitz muss es sein, nach dem Gesetz derer zu 
leben, die „so besaßen, dass sie nicht von ihrem Besitz besessen wurden.“ (Epistula 24,2) 

31 Paulinus Nolanus, Epistula 24,11: „sed vacare a saecolo, ut occupemur sibi, vacare ab his 
negotiis, quibus inplicanti otiamur deo.“ 

32 Siehe dazu in Paulinus Nolanus, Epistula 24 die Abschnitte 12 und 18-20. 

33 Wie etwa Augustinus’ De vera religione 65, zitiert nach: Augustinus. De vera religione 
= Die wahre Religion, zweisprachige Ausgabe, eingel., übers. u. hg. v. Josef Lössl, (Augustinus. 
Opera. Werke 68), Paderborn u.a. 2007; dazu siehe Kirchner, Dem Gottlichen ganz nah, 
267-277. 

34 Paulinus Nolanus, Epistula 21,5: „Aber dennoch beglückwünschen wir ihn [scil. 
Cardamas] gerade zu der Gnade, die ihn dazu bestimmt hat, mit solcher Liebe zu dienen, 
dass er in Freiheit gehorcht, noch in seinem hohen Alter hin und her läuft und die Ruhe der 
verdienten Erholung lieber in der Strapaze des Reisens als im Sessel zu Hause genießen will. 
Denn er vermeidet es, die dornigen Wege der Faulen zu beschreiten, damit er sich nicht seinem 
Unglück zuwendet, während er infolge der unfruchtbaren Muße, die auf der Trägheit beruht, 
vom Dorn kläglicher Sorge durchbohrt wird. Deshalb jauchzt er, der Unermüdliche, über den 
Weg, den er laufen soll, damit ihm, der die träge Muße für wertlos hält, nicht die Not, die 
dem Faulen auf dem Fuße folgt, wie ein guter Läufer begegnet.“ („Sed tamen ei de hac ipsa 
gratia congratulamur, qua positus est in tantae ministerium caritatis, ut in libertate serviat, 
in senecute discurrat et requiem vacationis emeritae malit in peregrinationis labore quam in 
domestica sede consumere, quia pigrorum vias spinis stratas calcara declinat, ne convertatur 
in aerumnam, dum ei de inertiae infructoso otio miserae sollicitudinis spina configitur. Exultat 


64 Stefan Metz 


der Korrespondenz von Paulinus - und somit letztlich einem Liebesdienst für 
Gott - wird als Negativfolie ein „unfruchtbares“ und „träges“ otium? entgegen- 
gestellt, das als solches einen Ausdruck der Faulheit vor Gott darstellt. Dabei 
wird betont, dass in einem Fernbleiben von einem solchen negativen otium 
die Voraussetzung für eine Rettung im Eschaton liegt. Denn der „wendet sich 
seinem Unglück [zu]; wer sich in otio begibt und dort „rom Dorn kläglicher 
Sorge durchbohrt wird“?. Mit dem „Dorn kläglicher Sorge“ findet sich auch hier 
das Motiv, dass eine Beschäftigung mit der Welt zur Unfreiheit führt, man von 
den Sorgen und Aufgaben der Welt verschlungen wird?” und somit Zeit und 
Raum für die Beschäftigung mit Gott fehlt. 

Blickt man zurück auf die klassisch römische Tradition dann fällt auf, dass 
sich die Kritik an einer untätigen Muße bereits bei den Autoren Cicero und 
Seneca, die das klassisch-römische otium-Ideal der Führungsschicht prägten, 
findet. Aus dem Vorhandensein eben dieser Kritik lässt sich ableiten, dass das 
Phänomen eines otium, das sich dem (gemäß dem aristokratischen Ideal) 
unnützen Zeitvertreib hingibt (inertia, desidia), bereits in der späten Republik 
und der frühen Kaiserzeit in der römischen Oberschicht virulent war.”® Auch 
im spätantiken Imperium des 4. Jh. hatte sich daran wenig geändert, wie ein 
anonymer Autor beobachtet: „Although they [scil. the Roman Senators] could 
hold oflice, they are unwilling to do so, since they prefer to live in ease and enjoy 
their possessions.“°? 

Diese Kritik an einem untatigen otium diirfte den Korrespondenten des Pau- 
linus, die sich aus der römischen Oberschicht rekrutierten, wohlbekannt sein. 
Paulinus stellt die klassisch-römische Kritik an einem untatigen otium aber in 
einen spezifisch christlichen Kontext, indem er den Inhalt eines korrespondie- 
renden negotium neu bestimmt. Anstelle sich mit Belangen zum Nutzen der 
res publica zu beschäftigen (bei Cicero und Seneca ist dies z. B. die Philosophie 
zum Nutzen des Staates)*°, fordert Paulinus zu geistlichen Werken (etwa Gebet) 


itaque inpiger ad currendam viam, ne illi segne otium conterenti pedissequa pigrorum inopia 
tamquam bonus cursor occurrat.“). 

35 Paulinus Nolanus, Epistula 21,5. 

36 Paulinus Nolanus, Epistula 21,5. 

37 So die Formulierung in Paulinus Nolanus, Epistula 24,11. 

38 Exemplarisch: Cicero, Brutus 3, zitiert nach: Cicero, Brutus. Lateinisch-deutsch, ed. 
Bernhard Kytzler. - 5. Aufl., Düsseldorf/Zürich 2000: „[...] zu einem Zeitpunkt, da mein Alter 
mich nach Meisterung bedeutender Aufgaben gleichsam den Hafen hätte aufsuchen lassen 
sollen - nicht des trägen Nichtstuns, sondern den einer rechten und ehrenvollen Muße [non 
inertiae neque desidiae, sed oti moderati atque honesti].“ 

3° Expositio Totius Mundi et Gentium 55,194, zitiert nach: Expositio Totius Mundi et 
Gentium. Introd., Texte Critique, Trad., Notes et Commentaire par Jean Rougé (Sources 
chrétiennes 124), Paris 1966 (Übers. Matthews): „invenies omnes iudices aut factos aut futuros 
esse; aut potentes quidem, nolentes autem, propter suorum frui cum securitate velle.“ 

40 Vgl. u.a. Cicero, Tusculanae disputationes. I, 5, zitiert nach: Cicero, Gespräche in Tus- 
culum. Tusculanae disputationes. Lateinisch-deutsch, mit ausführl. Anm. neu hg. von Olof 
Gigon., 7. Aufl., Düsseldorf/Zürich 1998: „Es ist also unsere Aufgabe, ihr [scil. der Philosophie] 
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und Taten der Nächstenliebe auf*! oder er fordert direkt eine Hinwendung zu 
einem Leben in christlicher Askese??. Auch fehlt bei diesem Topos bei Paulinus 
die Differenzierung eines positiven und eines negativen otium, die sich in der 
klassisch-römischen Tradition findet.* Im vorliegenden Kontext ist otium bzw. 
otiosus für ihn grundsätzlich und ausschließlich als negative Untätigkeit be- 
stimmt, die im Gegensatz zu einer Beschäftigung mit Gott steht. 

Eine letzte Stelle des Topos otium als ‚negative Untätigkeit‘ fällt insofern 
aus der Reihe der zuvor besprochenen Vorkommen, als dass in ihr mit einem 
negativen otium nicht Kritik an mangelnder geistlicher und karitativer Tätigkeit 
(Epistula 36,3 und 9,3) oder einer nicht-asketischen, der Welt zugewandten Le- 
bensform geübt wird (Epistula 5,16, Epistula 24,11 und Epistula 21,5). Mit seiner 
Rüge der epikureischen Götter als otiosus in Epistula 16,2** bezieht sich Paulinus 
nicht auf das menschliche Leben, sondern auf metaphysische Entitäten. Ent- 
sprechend bleibt die Verwendung von otiosi hier im Rahmen einer allgemeinen 
Kritik an einem untätigen Dasein. Auch wenn der Terminus im Rahmen einer 
christlichen Polemik gegen pagane Göttervorstellungen verwendet wird, kann 
eine spezifische christliche Rekontextualisierung dabei nicht festgestellt werden. 

Nachdem im soeben untersuchten Topos otium als Werkzeug der Kritik Ver- 
wendung fand, nutzt Paulinus im folgenden Topos otium, um die Möglichkeit 
eines sinnvollen Rückzugs auszudrücken. 


2.2. Otium im Kontext von Rückzug 


An zwei Stellen beschäftigt sich Paulinus mit otium im Rahmen seines Rück- 
zugs aus dem öffentlichen Leben. Bei beiden Erwähnungen (in Epistula 5,4 und 
Epistula 40,6) ist otium positiv konnotiert. 

In den Worten eines otium ruris beschreibt Paulinus in Epistula 5,4* seinen 
Rückzug auf seine Landgüter in Aquitanien und Tarraconensis. Die Möglichkeit, 


Ansehen und Leben zu geben, um unsern Mitbürgern, denen wir in unserer staatlichen Tätig- 
keit vielleicht etwas genützt haben, auch in der Muße [otiosi] zu dienen, soweit wir können.“ 

41 Dies betrifft die Briefe aus Aquitanien und Tarraconensis; vgl. Paulinus Nolanus Epistula 
36,3 und 9,3. 

42 Vel. Paulinus Nolanus Epistula 24,11. In den Briefen aus Nola, als Paulinus bereits als 
Asket lebte. 

43 Vgl. nochmals Cicero, Brutus 3 mit seiner Forderung nach einem otium honestum. 

44 Paulinus Nolanus, Epistula 16,2: „Ihnen [scil. den Göttern der Epikureer] scheinen 
Himmel und Meer durch Zufall regiert und bewegt zu werden. Sie erörtern, dass sich diese Welt 
herrenlos ohne Lenker oder von einem Mufe habenden Gott vernachlässigt in zufälligem Lauf 
dahinwälzt.“ („[...] illisque mare vel caelum casu regi commoverique videatur, qui mundum 
iustum aut sine rectore vacuum aut otiante neglectum deo fotuitis lapsibus volvi dispuntant 
[ksl ): 

45 Paulinus Nolanus, Epistula 5,4: „Zuletzt endlich, als ich vor den böswilligen Anklagen 
und den Pilgerfahrten Ruhe zu bekommen schien, nicht mit staatlichen Angelegenheiten 
befasst und unbehelligt vom Geschrei des Forums, da habe ich die Muße des Landes und 
die Lebensweise der Kirche in der angenehmen Stille meiner zurückgezogenen häuslichen 
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„a fori strepitu remotus“*° zu sein, sieht er als notwendige Vorbedingung, um ein 
„ruris otium et ecclesia cultum“ zu leben.*’ Dieses otium bildet den Rahmen, in 
dem sich Paulinus Gott zuwenden und seinen Entschluss zu einem asketischen 
Leben reifen lassen konnte. Paulinus formuliert diese Gedanken im Rückblick, 
als er bereits als Asket in Nola lebt. Er verwendet den Terminus otium ruris 
hier im klassisch-römischen Verständnis für ein auf den Landgütern außerhalb 
der Stadt gelebtes otium*®, verstanden als Abwesenheit von den Staatsgeschäften. 
Mit Hilfe dieses römischen Begriffs kann Paulinus im Rückblick zweierlei zum 
Ausdruck bringen. Erstens erkennt der schreibende Paulinus (erzählendes Ich) 
in seiner Person eine Differenz zum beschriebenen Paulinus (erzähltes Ich). Er 
sieht sich zur berichteten Zeit noch mehr als Römer denn als der Christ, der er 
nach eigenem Ermessen sein möchte (und zur Abfassungszeit des Briefs ist): 
ein Christ, der seiner in der Taufe bejahten Berufung zur Askese gefolgt ist.” 
Zweitens betont er damit die grundsätzliche Nützlichkeit eines otium des Rück- 
zugs, wie es die römische Tradition kennt, um eine für die Hinwendung zu Gott 
nötige tranquillitas zu erreichen. Das bedeutet auch: Aus den Möglichkeiten, die 
die römisch-aristokratische Tradition bietet, lässt sich, so Paulinus, ein Weg zum 
christlichen Gott finden. 

Im klassischen Kontext war ein otium ruris eine beliebte und akzeptierte 
Form des römisch-aristokratischem otium”? — vorausgesetzt es wurde als ak- 
tive Pause vom officium genutzt. Hinzu kam für die römischen Senatoren des 
späten 4. Jh.s, dass es ihnen gestattet war, ihren ofliziellen Aufgaben von ihren 
Landgütern in den Provinzen aus nachzukommen.°! Dies macht sich Paulinus 


Umgebung eifrig gepflegt, so dass meine Seele allmählich von den weltlichen Verwirrungen 
getrennt und den himmlischen Geboten angeglichen wurde und ich bereitwilliger zur Ver- 
achtung der Welt und Gefolgschaft Christi gleichsam von einem Weg aus kämpfte, der diesem 
Vorsatz benachbart ist.“ („[...] postea denique ut a calumniis et peregrinationibus requiem 
capere visus sum, nec rebus publicis occupatus et a fori strepitu remotus ruris otium et 
ecclesia cultum placita in secretis domesticis tranqulillitate celebravi, ut paulatim subducto 
a saecularibus turbis animo praeceptisque caelestibus accomodato proclivius ad contemptum 
mundi proposito via dimicaverim.“); die „böswilligen Anklagen“ beziehen sich auf das Ver- 
fahren um den Tod von Paulinus’ Bruder, infolgedessen Paulinus selbst unter Tatverdacht 
stand. (vgl. Skeb, Briefe, 17). 

46 Paulinus Nolanus, Epistula 5,4. 

47 Paulinus Nolanus, Epistula 5,4. 

48 Vgl. Laidlaw, ,Otium’ 45. 

49 Zum spätantiken Zusammenhang von Taufe und asketischem Leben siehe u.a. Matthias 
Skeb, Christo vivere. Studien zum literarischen Christusbild des Paulinus von Nola (Hereditas 
11), Bonn 1997, 63 f. („Auf der einen Seite steht Christus, auf der anderen die Welt [mundus] 
[...]. Taufe und Absage an die Welt [...] sind ein einziger Schritt und der wird in der asketischen 
conversio vollzogen; einen Mittelweg gibt es nicht.“) sowie Lienhard, Paulinus, 135 („Baptism 
meant rejecting hoc saeculum, and Paulinus’s newfound faith caused him to abjure mundus, 
patria and domus.“) 

50 Vgl. Cicero, De oratore I, 224, zitiert nach: Cicero, De oratore. Über den Redner. Latei- 
nisch-deutsch, hg. und übers. von Theodor Nüßlein, Düsseldorf 2007. 

>! Vgl. Salzman, Christian Aristocracy, 72. 
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zu Nutze, um aus einer gerechtfertigten, temporären Pause für den christlichen 
Aristokraten die Möglichkeit abzuleiten, die Sinnhaftigkeit eines dauerhaften 
Rückzugs in christliche Askese zu erkennen. Der dauerhafte Rückzug wird in 
Gestalt und unter Vorwand eines temporären Rückzugs römischer Diktion für 
die aristokratische Leserschaft des Paulinus anschlussfähig gemacht. 

Auch in Epistula 40,6° steht otium im Zusammenhang mit Paulinus’ 
Hinwendung zu einem asketischen Christentum. Hier sind es die christlichen 
Asketen, die er als „nos otiosi“ bezeichnet. Diese gehen den ‚schmalen Weg‘ 
der Tugend, während diejenigen, die sich noch den Angelegenheiten des 
Staates und der Welt widmen, „das Leben des breiten Wegs“°* führen. Mit dem 
Motiv der zwei Wege greift Paulinus geschickt zugleich eine klassisch-antike 
sowie eine biblische Tradition auf. Klassisch-antik findet sich das Motiv in der 
Erzählung von Herkules am Scheideweg” sowie einer Rezeption dieses Bildes 
u.a. durch Silius Italicus”, in der ein literarischer Scipio Africanus vor die 
Wahl zwischen einem leichten, untugendhaften und einem mühseligen, aber 
tugendhaften Weg gestellt ist. Die beiden Figuren der klassischen Tradition zei- 
gen, was für einen Römer zu wählen ist - der tugendhafte ‚schmale Weg. Worin 
dieser besteht, ergibt sich für Paulinus aus der biblischen Tradition: in der Um- 
kehr zu Gott.” Durch den Ausdruck vom Verlassen des „breiten Wegs“ kann 
Paulinus somit klassische und biblische Traditionsstränge produktiv verbinden. 
Im Unterschied zum zuvor erläuterten otium ruris (Epistula 5,4) vollzieht Pau- 
linus hier einen Bruch mit der klassisch-römischen Tradition Ciceros, für den 
jedes otium der Rechtfertigung bedurfte"? und der aktive Dienst für den Staat 
immer den Vorrang hatte.” Dieses Ideal wurde noch im 5. Jh. hochgehalten, 
wie die Kritik von Sidonius Apollinaris an einem amicus zeigt, der sich eher um 
private Angelegenheiten kümmerte, denn sich in officio für den Staat zu enga- 


>2 Paulinus Nolanus, Epistula 40,6: „Ziemlich lange haben wir uns [...] in dieser Welt 
herumgetrieben und sind alt geworden unter unseren Feinden: Und hoffentlich sind wir auch 
für die Feinde alt geworden, damit uns Muße habenden bereits das Leben des breiten Wegs 
geschwunden ist [...] damit wir vom Greisenalter des Menschen entkleidet werden und jenen 
neuen Menschen anlegen, der gemäß Gott geschaffen ist.“ (,,Aliquamdiu enim [...] in hoc 
saeculo volutati inveteravimus inter inimicos nostros, atque utinam inveteraverimus inimicis, 
ut illa iam nobis otiosis spatiosi itineris vita defecerit [...] ut senio veteris hominis exuamur 
induentes novum illum, qui secundum deum creatus est.“). 

°3 Paulinus Nolanus, Epistula 40,6. 

54 Paulinus Nolanus, Epistula 40,6. 

°° U.a. überliefert in Xenophons Memorabilia II,1,21-34, zitiert nach: Xenophon, Memo- 
rabilia, Oeconomicus, Symposium, Apology, translated by E. C. Marchant and O. J. Todd, Cam- 
bridge/London 1997. 

56 Vgl. Silius Italicus, Punica., 15,18-128, zitiert nach: Silius Italicus, Punica, with an Eng- 
lish translation by J. D. Duff, London/Cambridge 1961. 

>7 Vgl. Mt 7,13-14. 

58 Vgl. Cicero, De officiis II, 6, zitiert nach: Cicero, De officiis. Vom pflichtgemäßen Handeln. 
Lateinisch-deutsch, hg. und übers. von Rainer Nickel, Düsseldorf 2008. 

> Vgl. Laidlaw, „Otium‘ 45. 
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gieren. Dieser sei dadurch sehr sparsam in Bezug auf seine nobilitas.6 Paulinus 
vollzieht hier in Bezug zur ciceronisch-römischen Tradition des otium eine 
Umkehr der Werte, die an einen christlich gewendeten Seneca erinnert.6! Nicht 
das negotium für den Staat, mithin die Beschäftigung mit Belangen der Welt, 
ist es, die einen tugendhaften Menschen ausmachen. Alleine die Hinwendung 
zu Gott im Rahmen von otium gereicht dem Menschen zu Ehre und Ansehen. 
Otium und negotium stehen einander somit gegenüber als Raum des Göttlichen 
einerseits und Raum der Sünde anderseits. 

Betrachtet man die beiden zuletzt untersuchten Topoi, so zeigt sich, wie Pau- 
linus das breite Spektrum der klassisch-römischen Bedeutungen und Konnota- 
tionen von otium (von Kritik bis Lob) in seinem christlichen Kontext anwendet. 
Diese Kontinuität der Bedeutungen findet sich auch im folgenden Topos von 
otium - negotium, der für das römische Verständnis von otium von zentraler 
Bedeutung ist. 


2.3. Otium im Kontext von negotium 


Anders als die positive Wertung von otium im Kontext des zuletzt besprochenen 
Topos bleiben Paulinus’ Bestimmungen von otium im Kontext von negotium im 
Rahmen des konventionellen, römischen Verständnisses, das ein negotium dem 
otium vorzieht. Im Vergleich mit der zuvor behandelten positiven Bewertung 
von otium im Rahmen des Rückzugs zeigt sich, wie kontextabhängig dieser 
Terminus von Paulinus konnotiert und verwendet wird. 

Eine klassische Gegenüberstellung von höher bewertetem negotium und 
demgegenüber abgewertetem otium findet sich in Epistula 38,10%: „non otium 
negotio praeferens“®, schreibt Paulinus lobend über seinen Briefpartner Aper. 
Wie verbreitet dieser Topos war, zeigt sich an einer Vielzahl von Stellen, etwa 


60 Vgl. Sidonius Apollinaris, Epistula 8,8,2, zitiert nach: Gai Sollii Apollinaris Sidonii, Epi- 
stvlae et carmina, rec. et emendavit Christianvs Lvetjohann, München 1985: „parce tantum in 
nobilitatis invidiam rusticari“. 

6l Bei Seneca findet sich zum ersten Mal in der römischen Tradition eine Höherbewertung 
von otium (im Dienste der Menschheit) gegenüber einem negotium (für den Staat). Siehe dazu 
Seneca, De otio 6, zitiert nach: Seneca, „De otio. Die Zurückgezogenheit‘, in: Schriften zur 
Ethik. Die kleinen Dialoge. Lateinisch-deutsch, hg. und übers. Von Gerhard Fink, Düsseldorf 
2008: „Doch in welcher Einstellung zieht sich der Weise in die Muße [ad otium] zurück? In der 
Gewißheit, daß er auch dann noch zum Nutzen der Nachwelt tätig sein wird. Ich jedenfalls 
wage die Behauptung, daß sowohl Zenon wie Chrysipp Größeres vollbracht haben als wenn 
sie Heere geführt, Ehrenämter innegehabt und Gesetze eingebracht hätten. Letztere haben sie 
übrigens nicht für einen einzelnen Staat, sondern für die ganze Menschheit erlassen.“ 

62 Vgl. Paulinus Nolanus, Epistula 38,10: „Du suchst, wie du schreibst, Städte selten aufund 
hast die vertrauliche Abgeschiedenheit des verschwiegenen Landes liebgewonnen; dabei hast 
du nicht die Muße der Beschäftigung vorgezogen, noch dich dem Wohl der Kirche verweigert.“ 
(„et ideo rarus, ut scribis, urbium frequentator familiare secretum taciti ruris adamastim non 
otium negotio praerferens neque te ecclesiasticae utilitati subtrahens.“). 

63 Paulinus Nolanus, Epistula 38,10. 
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bei Cicero oder dem frühen Seneca, die otium und negotium wertend zugunsten 
von negotium gegenüberstellen. Dabei wird otium als ein Rückzug von den 
Staatsgeschäften verstanden, der im Ansehen deutlich hinter dem negotium des 
officium zurücksteht: 


[...] leichter, sicherer, für andere weniger bedrückend und beschwerlich ist das Leben der 
Muße Habenden [otiosorum], ergiebiger aber für die Menschheit und besser geeignet, 
Berühmtheit und große Wirkung zu erzeugen, ist das Leben der Leute, die sich dazu ent- 
schlossen haben, politisch tätig zu sein und große Taten zu vollbringen.™ 


Hinzu tritt die Gefahr, dass otium zur Untätigkeit wird®, was einen weiteren 
Kontrast zum aktiven negotium herstellt: „Denn schon wer nur aus Trägheit in 
Muße [otio] lebt, findet trotzdem in seiner beschamenden Untätigkeit an dieser 
Muße [otio] Gefallen.“ 

Von Bedeutung für den Gegensatz von otium und negotium sind dabei 
Inhalt und Rahmen des negotium. In klassisch-ciceronischer Diktion übertrifft 
negotium ein otium in der Weise, dass auch das otium noch vom negotium be- 
stimmt werden soll.°7 Der Staatsmann bereitet sich idealerweise in otio aktiv, im 
Sinne eines otium negotiosum, wieder für seinen Dienst an der res publica vor 
oder bleibt ihr im otium des Ruhestands auch von dort aus verbunden. Umge- 
kehrt steht hinter der Höherbewertung von otium gegenüber dem negotium für 
die res publica beim späten Seneca ebenfalls eine implizite Höherbewertung 
des negotium. Auch er versteht otium im Sinne eines otium negotiosum, wobei 
das otium, klassisch verstanden als Rückzug von den Staatsgeschäften, nur den 
Rahmen für ein negotium zugunsten der res publica maior schafft.® 

Paulinus evoziert mit der Bevorzugung von negotium vor otium in Epistula 
38,10 diese klassische Bedeutung, der gemäß eine Beteiligung an den Staats- 
geschäften einem Rückzug von denselben vorzuziehen ist. Er stellt diese 
Bedeutung aber in einen Kontext, der dem Verständnis eines otium negotiosum 
des späten Seneca nahe steht”: Das negotium des Adressaten seiner Ausfüh- 


64 Cicero, De officiis. 1,70. 

65 Dazu siehe oben den Abschnitt „2.1 Otium im Kontext von Kritik an untätiger Muße“. 

66 Cicero, De lege agraria II, 103, zitiert nach: Cicero, „De Lege Agraria Oratio Secunda. 
Zweite Rede über das Siedlergesetz‘; in: Die politischen Reden. Lateinisch-deutsch, Band 1, hg., 
übers, und erl. von Manfred Fuhrmann, München 1993; Zu Seneca siehe Seneca, De brevitate 
vitae 14, zitiert nach: Seneca, De brevitate vitae. Die Kürze des Lebens, in: Schriften zur Ethik. 
Die kleinen Dialoge. Lateinisch-deutsch, hg. und übers. Von Gerhard Fink, Düsseldorf 2008: 
„Ganz allein die haben Muße [otiosi sunt], die ihre Zeit der Philosophie widmen. Sie allein 
leben.“ 

67 Vgl. der literarische Scipio in Cicero, De officiis. III, 1, der „in seiner Muße [otio] seinen 
Dienst [negotiis] vor Augen hatte und mit sich selbst zu sprechen pflegte, wenn er allein war, so 
dass er nie untätig war.“ 

68 Vgl. u. a. nochmals Seneca, De otio 6. 

69 Vgl. Jacques Fontaine, „Antike und christliche Werte in der Geistigkeit der Großgrund- 
besitzer des ausgehenden 4. Jh. im westlichen Römerreich‘; in: Karl Suso Frank (Hg.): Askese 
und Mönchtum in der Alten Kirche, Darmstadt 1975, 281-324, bes. 301; vgl. Seneca Epistulae 
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rungen entfaltet sich im Rahmen seines Rückzugs („et ideo, ut scribis, urbium 
frequentator familiare secretum taciti ruris adamastim*)”° und steht inhaltlich 
im Dienst der Kirche („intentus studiis spiritualibus [...], quo et servus utilior 
et magister doctior [...] es [...]*)7!. Allerdings unterscheidet Paulinus zwischen 
den städtischen Kirchen und den Gemeinschaften der zurückgezogen lebenden 
christlichen Asketen, in deren Dienst er das negotium seines Adressaten ver- 
ortet („sed iam pene forensibus turbis aemulos ecclesiarum tumultus et concilia 
inquieta declinans“).”” Somit greift Paulinus mit Epistula 38,10 sowohl die 
klassisch-Ciceronische wie auch die Seneca’sche Traditionslinie auf und ersetzt 
als Fixpunkt des Denkens den Staat durch die Kirche. Mit der Bevorzugung von 
negotium (vor otium) spricht er das aristokratische Ideal eines Vorrangs des 
Dienstes an. Mit Senecas Denken verortet er diesen Dienst aber im Rahmen 
eines Rückzugs vom Dienst für eine partikuläre Kirche und schreibt, dass das 
otium negotiosum des Angesprochenen so den größeren Ertrag für die allgemei- 
ne Kirche erzielt („id ipsum maioribus ecclesiae utilitatibus praeparari“).’° 

Die zweite Stelle in Paulinus’ Briefen, die dem Topos otium-negotium zu- 
gerechnet werden kann, findet sich in Epistula 40,1.”4 Durch ihren Kontext der 
an Kohelet 3 angelehnten Aufzählung von Gegensatzpaaren lässt sich weder 
otium noch negotium eine Bewertung durch Paulinus entnehmen. Paulinus 
verwendet das seinem aristokratischen Briefpartner vertraute Gegensatzpaar 
otium-negotium hier als allgemeines Beispiel für den Wechsel der ‚Zeiten‘ (im 
Beispiel derjenigen von [Staats-]Dienst und Abwesenheit von selbigem), um sich 
dafür zu rechtfertigen, Amandus nicht geantwortet zu haben.” 


morales 8,1-2, zitert nach: Seneca, Epistulae morales ad Lucilium Liber I. Briefe an Lucilius über 
die Ethik 1. Buch. Lateinisch/Deutsch. Übers. u. hg. v. Franz Loretto, Stuttgart 2017, nach dem 
ein recht gebrauchtes otium, im Sinne eines Rückzugs von den Staatsgeschäften hin zur Phi- 
losophie, nun auch zugleich vollwertiges negotium sein kann: „Dazu habe ich mich verborgen 
und meine Tür verschlossen, um möglichst Vielen nützen zu können. Kein Tag vergeht mir in 
Muße [otium]; [...] Ich arbeite [negotium ago] im Interesse der Nachwelt.“ 

70 Paulinus Nolanus, Epistula 38,10. 

71 Paulinus Nolanus, Epistula 38,10. 

72 Paulinus Nolanus, Epistula 38,10. 

73 Paulinus Nolanus, Epistula 38,10; vgl. hierzu nochmals Seneca, De otio 4-6: Ein otium 
negotiosum, das sich der Philosophie widmet, sei einem negotium für den Staat vorzuziehen. 
Denn letzteres diene nur einem partikulären Staat (res publica minor), während ersteres der 
gesamten Menschheit (res publica maior) zugutekomme. 

74 Paulinus Nolanus, Epistula 40,1: „Für jede Sache gibt es also unter dem Himmel eine 
Zeit: eine Zeit für die Muße, eine Zeit für die Tätigkeit, eine Zeit für das Schweigen, eine Zeit 
für das Reden, eine Zeit zu hungern und eine Zeit zu essen, wie es für uns bis hierher eine Zeit 
der Enthaltsamkeit von der Speise eurer Worte gab und jetzt die Zeit eingetreten ist, sich von 
ihnen zu nähren“ („Tempus ergo sub caelo omni rei. Tempus otio, tempus negotio, tempus si- 
lentiis et tempus alloquiis, tempus esuriendi et tempus epulandi, ut nobis hactenus fuit tempus 
eiuniandi a sermonibus vestris et nunc isdem cibari tempus exortum est.“). 

75 Zum Verhältnis von Briefkontakt und römischem amicitia-Verhältnis siehe Sigrid 
Mratschek, Der Briefwechsel des Paulinus von Nola. Kommunikation und soziale Kontakte 
zwischen christlichen Intellektuellen, Göttingen 2002, 390-394. 
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Nach der eher grundsatzlichen Frage nach dem Verhaltnis von otium und 
negotium bedürfen noch zwei Topoi der Analyse, die sich mit der inhaltlichen 
Ausgestaltung des otium befassen. Dabei handelt es sich um die literarische Be- 
tätigung in Mußezeiten und der Ruhe im Kontext von otium. 


2.4. Otium im Kontext literarischer Betätigung 


An zwei Stellen (Epistula 43,2 und 50,14) verwendet Paulinus otium im klassi- 
schen Sinne als Bedingung, sich literarisch betätigen zu können. Otium wird 
hier in seiner zeitlichen Dimension verstanden, wobei Paulinus bei dessen 
Verwendung jeweils das Fehlen dieser Zeit zum Lesen in der Bibel oder zum 
Schreiben von längeren Briefen zum Ausdruck bringt. Auf die Tatsache, dass 
sich dieser Topos von otium nur in Briefen aus Paulinus’ Zeit als Bischof von 
Nola findet, wird unten noch eingegangen. 

Wenn Paulinus in Epistula 43,27° schreibt, dass otium ihm als Rahmen für das 
Verfassen seiner Briefe diene, stellt er sich in die klassisch-römische Tradition 
des Schreibens sowohl von Briefen wie auch anderer literarischer Gattungen. 
Das zeigen entsprechende Stellen bei Cicero, Ovid und für die Spätantike bei 
Augustinus.” Daher ist davon auszugehen, dass die Verwendung von otium als 
klassische Figur in diesem Kontext wenig über eine bestimmte christliche Re- 
kontextualisierung von otium durch Paulinus aussagt. Vielmehr zeigt sich, wie 
sehr bei Paulinus eine Kontinuität in den Traditionen und Konventionen (hier 
im Falle des Briefkontakts) der aristokratischen Oberschicht in seinem Leben als 
christlicher Asket in Nola zu finden ist. 

Ein vergleichbarer Befund wie für das Schreiben lässt sich auch für die in 
Epistula 50,1478 hergestellte Verbindung von Lesen und otium erheben. Auch 


76 Paulinus Nolanus, Epistula 43,2: „Denn die kürzeren [Briefe] unter ihnen hat Victor 
gleichsam in Eile und zum Aufbrechen bereit auf der Türschwelle verlangt, die ausführlicheren 
aber haben wir gleichsam entspannten und gelösten Geistes in Muße geschrieben.“ („nam 
breviores [litterae] earum quasi properans et in profectionis ianuis pendens Victor exegit, 
prolixiores autem cum de longa eius remansione securi esse coepissemus, tamquam remissa 
atque laxata in otium mente scripsimus.“). 

77 Vgl. Cicero, De oratore I, 3; Ovid, Trist I 1,41, zitiert nach Publius Ovidius Naso, Tristia, 
Epistulae ex Ponto/Briefe aus der Verbannung, lateinisch und deutsch, übertr. v. Wilhelm Wil- 
lige, eingel. u. erl. v. Niklas Holzberg, 5. Aufl. Mannheim 2011; fiir Augustinus siehe Kirchner, 
Dem Göttlichen ganz nah, 225. 

78 Paulinus Nolanus, Epistula 50,14: „Es bleibt, dass ich auch noch wichtige Fragen über 
Evangelienstellen deiner gleichgesinnten Person zukommen lasse, allerdings nicht alle, die dem 
Lesenden während der Muße gewöhnlich begegnen, denn sie sind auf die Bücher verteilt, und 
ich habe jetzt nicht die Zeit, sie zu suchen, oder mich zu besinnen und meine Erinnerungen 
durchzugehen.“ („Restat ut aliquid et de evangelicis locis suggeram beatitudini tuae, non 
quidem quanta legenti per otium occurrere solent [nec enim nunc vacabat dispersa per libros 
quaerere aut in reminicendis memoriam ventilare], sed vel pauca, quae ad horam dictationis 
huius in mentem veniunt, sciscitabor.*) 
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hier sind die Parallelen zur klassisch-römischen Tradition augenfällig: Cicero 
und Seneca bieten Belege dafür, dass das Studium von Texten eng mit otium ver- 
bunden war.”? Dementsprechend bleibt die Verwendung von otium hier ganz in 
Kontinuität und Kontext der klassischen Tradition. In Epistula 50,14 wird durch 
die Verwendung von vacare als Synonym zu otium die traditionelle Bedeutungs- 
variante „frei sein zu“ von otium weiter betont. 

Hier stellt sich die Frage, warum Paulinus erst in diesen späten Briefen auf 
otium in der Bedeutungsvariante von „freier Zeit zu literarischer Betätigung“ 
zurückgreift. Es liegt nahe, hier einen Zusammenhang mit Paulinus’ neuen Auf- 
gaben als Bischof von Nola zu sehen. Für einen spätantiken Bischof war ein zu- 
rückgezogenes Leben nicht mehr realisierbar.®° War Paulinus’ asketisches Leben 
bislang durch sein Wirken am Grab des Hl. Felix als Pilgerstätte nur begrenzt als 
abgeschieden zu bezeichnen, so stand er als Bischof noch stärker im öffentlichen 
Leben. Das bischöfliche otium war nun „directed less to the perfection of self 
and more to helping the community.“*! Mit der Etablierung eines eigenen, auf 
die Gemeinde gerichteten otium negotiosum, wie es sich auch bei Ambrosius 
findet??, blieb somit wenig Raum und Zeit für ein otium litteratum. 


2.5. Otium im Kontext von Ruhe 


Als Ruhe ist otium für einen Römer - wenn überhaupt - nur nach geleistetem 
officium in einem zum Ruhestand berechtigenden Alter gerechtfertigt.°° Die 
Haltung, dass ein otium zuvor daher negotiosum sein müsse, wurde bereits 
thematisiert. Die Selbstverständlichkeit dieses Ideals führte im Denken des 
Ambrosius von Mailand dazu, dass ein christlich verstandenes otium sein nego- 
tiosum in Gebet und Hören auf Gottes Wort hat: „Er sprach in der Stille und war 
tätig in der Muße.“®* Mit äußerer Ruhe geht innere Aktivität einher. 


79 Seneca, Epistulae morales 8,2: „Muße ohne Literatur ist der Tod und des lebendigen 
Menschen Begräbnis.“ („otium sine litteris mors est et hominis vivi sepultura“); Cicero, Tu- 
sculanae disputationes. V,105: ‚Von wieviel Kummer sind nicht jene frei, die überhaupt nicht 
mit dem Volke in Beziehung treten! Was ist angenehmer als eine gebildete Muße [otio litterato] 
im Umgang mit jenen Werken, durch die wir eine Unendlichkeit der Dinge und der Natur und 
in diesem unserm Kosmos den Himmel, die Erde und das Meer kennen lernen?“ 

80 Vgl. Rita Lizzi Testa, „Late Antique Bishops. Image and Reality“, in: Philip Rousseau 
(Hg.), A Companion to Late Antiquity, Malden 2009, 525-538, bes. 537. 

81 Lizzi Testa, „Late Antique Bishops“, 538. 

82 Vgl. u.a. Ambrosius, Epistula 51,7, zitiert nach: Ambrosius, Epistulae et acta. Epistularum 
libri VII-VIIII. post O. Faller, rec. M. Zelzer (CSEL 82,2) Wien 1990. 

83 Vgl. u.a. Cicero, De oratore I, 25: „Die schönste Erleichterung im Alter ist nämlich, 
glaube ich, die Muße [otium].“ 

84 Vgl. Ambrosius, De officiis 3,2, zitiert nach: Ambrose, De officiis, ed. with an Introduction, 
Translation and Commentary by Ivor J. Davidson, Vol. 1: Introduction, Text, and Translation, 
Oxford 2001: „in silentio loquebatur et in otio operabatur.“ 
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Einen solchen Gedanken greift Paulinus auf, wenn er in Epistula 49,8°° über 
einen havarierten Seemann schreibt, dass dieser „otiosus“®® blieb, als Gott sein 
Schiff durch das gefährliche Meer bei Sizilien führte. Dass es sich dabei dennoch 
nicht um reine Untätigkeit handelt, wird deutlich, wenn Paulinus zuvor schreibt: 


Das ist nämlich die wahre Ruhe des Menschen, wenn er standhaft im Glauben und durch 
den Sieg Christi vor jedem Feind sicher ist und in Eintracht den Frieden genießt. Er selbst 
ist nämlich unsere Ruhe, der unser Friede ist und der für uns wacht, um in uns zu ruhen, 
und der uns jetzt für die ewige Ruhe zu wachen heißt.?7 


Das äußere otiosus-Sein beinhaltet nach Paulinus für einen Christen die innere 
Aktivität des Wachens (vigilare) im beständigen Glauben (fides constans). Pau- 
linus rezipiert hier erneut die klassisch-römische Tradition eines otium negotio- 
sum und wandelt sie im Sinne des Ambrosius von einer auf den Staat gerichteten 
hin zu einer auf Gott gerichteten Aktivität in otio: In der scheinbaren äußeren 
Ruhe ist der Christ doch innerlich ständig wachsam im Glauben.®® 

Dass otium auch in der Ruhe mit (innerer) Aktivität einhergeht, was dem 
Ideal des Römischen Staatsmanns als in otio negotiosus entspricht, leitet über 
zum letzten hier untersuchten Topos. Wie im Folgenden dargelegt wird, ist 
otium mit seinem Übergang in einen christlichen Denkrahmen zu einem zen- 
tralen Element einer christlich-aristokratischen Statuskultur geworden. 


2.6. Otium im Kontext von nobilitas 


Im Kontext von Salzmans These einer Kontinuität römisch-aristokratischer 
Werte auch nach der Hinwendung der römischen Oberschicht zum Chris- 
tentum verdienen diejenigen Stellen eine besondere Betrachtung, an denen 


85 Vgl. Paulinus Nolanus, Epistula 49,8: „[...] von dort [scil. den Gestaden Afrikas] wurde 
es wiederum weggerissen und eilte nach Sicilien. In dessen Umgebung ist das Meer, wie man 
sagt, reißend und voller Strudel infolge der vielen Inseln; die Routen sind inmitten der Irrwege 
selbst für Schiffe unter einem Steuermann gefährlich. Daran fuhr der Greis Muße habend in 
so gerader Richtung vorbei, so dass das Schiff von selbst unratsame Stellen vermied und emp- 
fehlenswerte aufsuchte, weil es sozusagen göttlich und durch den von Gott gesandten Geist 
fachkundig war.“ („[...] ab ipsis [scil. Africae litora] rursus abrepta Siciliam transcurrit, cicra 
quam concita et verticosa cebis, ut ferunt, insulis freta et periculosos etiam sub gubernatore 
navibus cursus inter ambages et obices insularum tam directo otiosus senex inoffensoque 
navigio praeterivit, ut quasi divina navis et inmisso divinitus spiritu sapiens sua sponte cavenda 
vitaret, sequenda peteret et utiliter ac perite per necessarios obitus flecteretur [...].“). 

86 Paulinus Nolanus, Epistula 49,8; Zur Besonderheit, dass otiosus hier durchweg positiv 
konnotiert ist siehe Harter, „De otio% 24 Anm. 5: Im adjektivischen Derivat otiosus „[verkürzt 
sich] die semantische Bandbreite des Substantivs wesentlich zu dem meist negativ konnotierten 
‚müßig/müßiggängerisch.“ 

87 Vgl. Epistula 49,6: ‚Vera enim hominis haec requies est, si fide constans et victoria Christi 
ab omni hoste securus pace unanime perfruatur: ipse enim quies nostra, qui pax nobis est qui- 
que pro nobis vigilat, ut requiescat in nobis, et qui nunc vigilare nos pro quiete perpetua iubet.“ 

88 Zum beständigen Wachen und Beten siehe auch Paulinus Nolanus, Epistula 24,11: „in- 
stanter orare et vigilare nos monet“. 
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Paulinus otium als positiv konnotierten Begriff verwendet und die Muße der 
Hinwendung zu Gott dient (Epistula 5,4: otium ruris als Möglichkeit sich Gott 
zuzuwenden; Epistula 40,6: otium als ‚schmaler Weg‘ der Tugend; Epistula 49,8: 
otium negotiosum in Gebet und Wache im Vertrauen auf Gott). Hier tritt otium 
im christlichen Kontext in eine enge Verbindung mit Askese. Das otium stellt den 
äußeren Rahmen dar, wobei der christliche Kontext den Inhalt und das telos des 
otium festlegt, d.i. die Hinwendung zu Gott und Abkehr von der Welt. Askese 
bildet demgegenüber den praktisch-methodischen Weg, um den christlichen 
Inhalt umzusetzen und das telos zu erreichen. 

Diese Verbindung von positiver Muße und asketischer Lebensform ist 
bedeutsam, da mit der Hinwendung zum Christentum und der Abwendung 
vom römischen Staat anstelle der Ausübung von weltlichen Staatsämtern eine 
neue Quelle für den Erwerb von Ansehen gefunden werden musste. Denn Werte 
wie nobilitas als eines der „key elements of aristocratic status culture“®? waren 
weiterhin Teil des Wertesystems spätantiker christlicher Aristokraten. War 
nobilitas in der klassisch-römischen Tradition mit der Herkunft aus einer kon- 
sularischen Familie oder überragenden Leistungen im Staatsdienst, aber auch 
mit dem Erreichen herausragender persönlicher und charakterlicher Qualitäten 
verbunden”, wurde im christlichen Kontext ein asketisches Leben zum Maß- 
stab einer christlichen nobilitas, welche die weltlichen Ehren weit übertreffe.! 
Diesen Zusammenhang betont besonders Hieronymus.” Auch Paulinus stellt 
diese Verbindung von christlicher Askese und nobilitas her, indem er die wahr- 
hafte nobilitas des Senators Pammachius? beschreibt und ihm einen Platz im 
„Caeli senatus“ zuspricht, der den irdischen Senat überbietet: 


Rom, du müsstest jene heftigen Drohungen in der Apokalypse nicht fürchten”*, wenn 
es immer derartige Schauspiele gewesen wären [d.i. eine Armenspeisung durch Pamma- 
chius], die deine Senatoren ausgerichtet haben. Dann hättest du einen wahrhaft adligen 
[nobilis] Adel [nobilitas]. [...] Ihn würden die Apostel Propheten und Märtyrer, das heißt 
der Senat des Himmels, anerkennen [...].?° 


89 Salzman, Christian Aristocracy, 201. 

°0 Vgl. Salzman, Christian Aristocracy, 214. 

°1 Vgl. Salzman, Christian Aristocracy, 215. 

92 Vel. Hieronymus, Epistula 66,4, zitiert nach: Hieronymus, Epistulae. ed. I. Hilberg (CSEL 
54; 55), Wien 1910-1912. 

°3 Zu Pammachius, der sich nach dem Tod seiner Frau einem Leben als christlicher Asket 
verschrieb und sein Vermögen in den Dienst der Armenfürsorge stellte, siehe u.a. Brown, 
Schatz im Himmel, 355-358. 

4 Ein Hinweis auf Offb. 3,3. 

95 Paulinus Nolanus, Epistula 13,15: „Poteras, Roma, illas intentas in apocalysi minas non 
timere, si talia semper ederent munera senatores tui. Vere tunc tibi nobilis esset illa nobilitas, 
[...] quam prophetae apostoli martyres id est caeli senatus agnosceret [...].“ Ähnlich auch Pau- 
linus Nolanus, Carmen 21,202-215, zitiert nach: Paulinus Nolanus, Carmina. Opera Bd. 1, ex 
recensione Gvilelmi de Hartel (CSEL 30), Prag 1894. 
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Über diese Verbindung einer positiven Muße mit der Lebensform einer christli- 
chen Askese wird otium zu einem wichtigen Element des Statusmarkers nobilitas 
in seiner christlich transformierten Form. Zugleich bedeutet das, dass otium 
auch auf indirektem Weg zu einer Kontinuität römisch-aristokratischer Werte 
bei der Hinwendung der römischen Oberschicht zum Christentum beitrug. 


3. Otium romanus in vita christiana - 
Eine Zusammenfassung 


Paulinus greift die ambivalenten klassisch-römischen Traditionen von otium 
sehr detailliert auf und macht sie in einem christlichen Kontext fruchtbar. In 
seiner Treue zu den klassischen Konzepten des Terminus otium verbleibt er bei 
dessen Verwendung im Rahmen der römischen Bedeutungsfacetten und ent- 
wickelt unter dem Terminus otium - anders als Augustinus und Ambrosius - 
keinen eigens christlichen Begriff.’ Paulinus nimmt stattdessen die in der 
klassisch-römischen Tradition bestehenden Konzepte je nach Kontext auf und 
verwendet sie christlich, indem er den telos vom Staat zu Gott hin verschiebt. 
So kann otium etwas Negatives bezeichnen, wenn Paulinus eine Untätigkeit im 
Glauben kritisieren möchte (etwa Epistula 9,3); andererseits kann otium etwas 
Positives beschreiben, wie etwa ein otium ruris, das in tranquillitas eine innere 
Einkehr ermöglicht (in Epistula 5,4). An einer Stelle kann Paulinus den Vorrang 
eines christlichen negotium loben, wenn damit ein Dienst für die Kirche ver- 
bunden ist (in Epistula 38,10), nur um in anderem Kontext - in der Tradition 
Senecas - umgekehrt im otium das Bessere zu sehen, wenn es eine Abkehr von 
der sündigen Welt und dem Staatsdienst darstellt (in Epistula 40,6). Weiterhin 
greift Paulinus die implizite ständige Höherbewertung von negotium in der rö- 
mischen Tradition auf, indem er das Konzept eines otium negotiosum als be- 
ständiges Wachen im Gebet in otio darstellt (in Epistula 49,8). Als Bestandteil 
eines asketischen Lebensentwurfs”’ ist auch das (positiv verstandene) otium 
auf Gott ausgerichtet. Was das Leben bestimmt (die Ausrichtung auf Gott), be- 
stimmt auch Paulinus’ Verwendung des Terminus otium - im positiven Sinne 
zur Bestärkung, im negativen Sinne zur Ermahnung. 

Die weitgehende Kontinuität in der Verwendung von otium (bei gleichzeitiger 
Verschiebung des telos) von klassisch-römischer Weise zum christlichen Kontext 
in den Briefen des Paulinus zeigt, wie sehr sich auch in Details wie dem Gebrauch 
von otium das Denken der römischen Aristokratie nach deren Hinwendung 


96 Nochmals der Hinweis auf die Studie von Andreas Kirchner, Dem Göttlichen ganz nah, 
188-220 (Ambrosius) und 221-324 (Augustinus). 

?7 Siehe dazu oben, Paulinus Nolanus Epistula 24 an Sulpicius Severus, in dem Paulinus 
sein Konzept einer grundsatzlichen Abkehr des christlichen Lebens von der Welt in allen Be- 
reichen (otium und negotium) unter dem Schlagwort vacare a saeculo darlegt. 
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zum Christentum fortgesetzt hat. Bis in die verschiedenen Facetten wie die Ab- 
hängigkeit von Bedeutung und Konnotation von otium vom jeweiligen Kontext 
sind die Verbindungen greifbar. Zusammen mit der Verbindung eines positiven 
otium als integraler Bestandteil eines asketischen Lebens und Quelle christlicher 
nobilitas kann die Kontinuität in der vielfältigen Verwendung von otium somit 
als weitere Bestätigung von Salzmans Kontinuitäts-Hypothese gesehen werden. 

Als Ergebnis dieser Untersuchung ist zunächst ein Kernanliegen von Pau- 
linus festzuhalten: Die Abkehr von der Beschäftigung mit der Welt hin zu einer 
Beschäftigung mit Gott. Dem dient der argumentative Gebrauch von otium und 
bestimmt dessen konkretes Bedeutungskonzept in den verschiedenen Kon- 
texten. Explizit formuliert findet sich dieser Gedanke in Epistula 5,4. Paulinus 
beschreibt sein otium ruris damit, dass er „nicht mit staatlichen Angelegenheiten 
befasst und unbehelligt vom Geschrei des Forums“”® sei - die klassisch-rö- 
mische Bestimmung von otium. Das neue Ziel dieser Verwendung von otium ist 
die Trennung von der Welt und die Angleichung der Seele an die himmlischen 
Gebote.” Paulinus behält somit den Terminus und das Konzept des römischen 
otium bei, verschiebt aber den Kontext und das Subkonzept um die Verwendung 
dem neuen telos anzupassen. Weiterhin schafft Paulinus mit seiner Verwendung 
des Terminus otium mit seinen klassisch-römischen Konzepten in einem 
christlichen Bezugsrahmen eine kulturelle Synthese, die das Christentum für die 
römisch-aristokratische Oberschicht anschlussfähig macht. Paulinus erzeugt 
einen „fit between Christian and aristocratic social concerns and values“10, 
Diese Kontinuitat im christlichen Kontext gelingt Paulinus, da er nicht versucht, 
die Bedeutung(en) von otium zu christianisieren, sondern stattdessen den telos, 
auf den sich das gesamte Leben - otium und negotium - bezieht, verschiebt: 
vom römischen Omphalos der res publica (respektive der Welt) hin zu Gott und 
einem asketischen Leben, das alleine dem Höchsten gewidmet ist - frei „von der 
Wolke irdischer Sorgen.“!0! 


°8 Paulinus Nolanus, Epistula 5,4. 

99 Paulinus Nolanus, Epistula 5,4. 

100 Salzman, Christian Aristocracy, 201. 

101 Paulinus Nolanus Epistula 24,19: „curarum terrestrium nube“. 
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Muße, Vergnügen und Gefallen aus architekturgeschichtlicher 
Perspektive am Beispiel Vitruvs und seiner Kommentatoren 


Hans W. Hubert/Antonio Russo 


Ozio, diletto et piacere - Idleness, Leisure and Pleasure from an Architectural- 
historical Perspective: The Case of Vitruvius and his Commentators. The essay 
examines the use and the semantics of the term otium in Vitruvius’ architectural 
treatise and in later commentaries and translations from the sixteenth century. In 
Vitruvius work, the term otium occurs only once. However, since the architect’s 
task according to Vitruvius was to ensure the largest possible degree of comfort 
for the residents, one can interpret the web of words referring to health (salu- 
britas), satisfaction (voluptas), pleasure (delectatio) and culture or education 
(delectatio studiis) as hinting at the concept of a lifestyle that is associated with 
well-being and leisure. Renaissance commentators on Vitruvius interpret the 
text in accordance with their own cultural and historical orientations and pre- 
conceptions. Both Cesare Cesariano (who uses the term otium/otio extensively) 
and Daniele Barbaro expand and differentiate the range of meanings of the word 
with a variety of terms from its onomasiological field, such as diletto, piacere and 
riposo. If one were to include further theoreticians of architecture in the analysis 
(which would require a separate and significantly longer study), this list would 
have to be extended, also featuring the lexemes quiete, riposo, commodita, ricre- 
atione, consolatione, sollazzo, diporto and others. Thus it emerges that in the Ren- 
aissance the term otium is increasingly being replaced by a large set of alternative 
lexemes. After the Council of Trent (Concilium Tridentinum 1553-65), the word 
otium is clearly shunned on account of its negative connotation of ‘idleness’. 


Der folgende Beitrag fragt danach, welche Muße-Begriffe und Muße-Vor- 
stellungen auf dem Gebiet der Architektur durch die Analyse des Traktats 
von Vitruv sowie seiner Übersetzungen und Kommentare im 16. Jahrhundert 
fassbar werden.! Der Grund für die Quellenauswahl liegt in dem Arbeitsgebiet 


1 Die wenigen Untersuchungen auf diesem Feld liegen Jahre zurück. Neben einem summa- 
rischen Kurzbeitrag von Paola Cosentino im Netz, haben sich nur Vickers und vor allem Schalk 
mit dem Begriff otium in den romanischen Sprachen beschäftigt, wobei die Ausführungen zur 
Begrifflichkeit in der italienischen Sprache knapp ausfallen und Architekturtraktate unberück- 
sichtigt bleiben. Brian Vickers, „Leisure and idleness in the Renaissance. The ambivalence of 
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des Teilprojektes B3 der ersten Förderphase des SFB 1015 Muße, welches Muße- 
Räume in höfischen Residenzen des Spätmittelalters und der Frühen Neuzeit 
untersucht, und in dem Umstand, dass Muße in dieser Art der Traktatliteratur 
durchaus auf eine spezifische Weise reflektiert wird. 

Sämtliche Architekturtrakate der Renaissance, ja überhaupt jegliche Re- 
flexion über Architektur, speisen sich aus Vitruvs De architectura libri decem, 
denn sie waren nicht nur wichtigster Ausgangspunkt für manche Texte der 
Renaissance, sondern wurden auch übersetzt und ausgiebig kommentiert. 
Diese Auseinandersetzung mit der Sprache und der Vorstellungswelt der Antike 
ermöglicht, anhand der Übertragungen des lateinischen Begriffes otium oder 
semantisch verwandter Wörter die onomasiologische Breite des Wortfeldes 
Muße im Kontext von Architektur zu verdeutlichen. 

Die Etymologie des römischen Wortes otium (gr: schole) ist ungeklärt, und 
seine Bedeutung ist nicht einfach zu fassen, da sie nur kontextbezogen er- 
schlossen werden kann. Abhängig vom jeweiligen Zusammenhang kann otium 
sowohl im antik-paganen moralphilosophischen wie auch im christlich-theo- 
logischen Diskurs positiv wie negativ konnotiert sein, und nur manchmal wird 
dies sprachlich durch Zusätze wie otium cum dignitate (Cicero) oder otium 
honestum bzw. otium molestum klar gekennzeichnet. Im Grunde läßt sich 
otium einfacher über den Komplementärbegriff nec-otium (negotium), der 
Abwesenheit von Muße, verstehen. Da negotium Tätigkeit, Geschäftigkeit, Auf- 
gabe, Betriebsamkeit, Handel, Arbeit, Unannehmlichkeit, Sorge, Schwierigkeit, 
Mühe, ja sogar kriegerische Unternehmung und Kampf bedeutet, meint otium 
die Abwesenheit oder Freiheit von all diesen Dingen. Gleichwohl müssen sie im 
Hintergrund als Handlungsoptionen gegenwärtig sein, denn Muße kann sich 
nur einstellen, wenn sie sich von all diesen Möglichkeiten als Alternative positiv 
abhebt. Muße pur, die dauerhaft gegenwärtig ist, wird zur Last, schlägt um in 
Langeweile und Müßiggang und wird als otium molestum beschwerlich.? Sonst 


otium’ in: Renaissance Studies, 4, 2, 1990, 107-154; Fritz Schalk, „Otium im Romanischen“ 
in: Brian Vickers (Hg.), Arbeit, Musse, Meditation, Zürich 1985, 225-256. Eine breitere Unter- 
suchung zur Verwendung und Bedeutung des Begriffs und verwandter Lexeme in den Ar- 
chitekturtraktaten in der Renaissance folgt in einer separaten Edition. Die Übersetzungen der 
lateinischen, italienischen oder französischen Passagen sind, sofern nicht anders angegeben, 
von den Autoren. 

? Siehe hierzu den Beitrag von Franziska Eickhoff in diesem Band sowie die verschiedenen 
Beiträge in: Franziska C. Eickhoff (Hg.), Muße und Rekursivität in der antiken Briefliteratur. 
Mit einem Ausblick in andere Gattungen. (Otium. Studien zur Theorie und Kulturgeschichte 
der Muße, Bd. 1), Tübingen 2016, siehe auch Bernhard Huss, „Der kompetente Sünder. Zur 
auktorialen Selbstdarstellung Francesco Petrarcas in De otio religioso“, in: Romanistisches Jahr- 
buch 69,1 (2018), 159-183; Anm. 24 (mit der älteren Literatur); zu Cicero siehe Erich Burck, 
„Vom Sinn des Otium im alten Rom (1963); in: Hans Oppermann (Hg.), Römische Wertbegriffe 
(Wege der Forschung, Bd. 34), Darmstadt 1983, 503-515, bes. 509. 

3 Wolfgang Kofler, „Prekäre Muße: die Inszenierung der Langeweile in Ovids Exildichtung: 
Mit einem Ausblick auf Stefan Zweig‘; in: Franziska C. Eickhoff (Hg.), Muße und Rekursivität in 
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ist Muße etwas Angenehmes, verbunden mit Ruhe und Ungestörtsein, und sie 
ist Ausdruck einer Zeit, in welcher Schöpferisches geleistet werden kann, bzw. in 
der man sich der Bildung, der Unterhaltung und dem Vergnügen hingeben kann. 
In der antiken Literatur kommt otium wiederholt im Kontext von Architektur 
vor. Neben Cicero und Seneca und weiteren punktuellen Erwähnungen anderer 
Schriftsteller, begegnet einem der Begriff vornehmlich in der Briefliteratur, 
allen voran bei Vergil, Horaz, Martial, Ovid, Sidonius und Plinius d. J., die, mit 
Ausnahme des letztgenannten, schon im Mittelalter rezipiert wurden. In dem 
aus antiken Vorstellungen von otium entwickelten Villenideal der Renaissance 
scheint sich die Idee von Architektur und Muße am weitesgehendsten verwirk- 
licht zu haben.’ Insofern stellt sich auch die Frage, welche Stellung otium bei 
Vitruv, dem wichtigsten antiken Architekturschriftsteller, innehat.° 


1. Vitruvs De architectura libri decem 


Der einzige aus der Antike überlieferte Architekturtraktat (De architectura libri 
decem) stammt von Vitruv. Wahrscheinlich um 80-70 v. Chr. als freier römischer 
Bürger in Kampanien geboren, genoss er als junger Mann eine Architekten- und 
Ingenieurausbildung. Im Bürgerkrieg war Vitruv unter Gaius Iulius Caesar auf 
dessen Feldzügen nach Spanien, Gallien und Britannien für den Bau von Kriegs- 
maschinen verantwortlich. Nach Caesars Ermordung im Jahr 44 v.Chr. über- 
nahm er die gleiche Funktion auch im Heer von Kaiser Augustus und wurde um 
33 v. Chr. aus dem Heeresdienst entlassen. Danach arbeitete er als Zivilarchitekt 
am Bau des Wassernetzes in Rom und errichtete die Basilika der adriatischen 
Stadt Fano (Fanum Fortunae). Zur Zeit des Augustus verfasste er zwischen etwa 
33 v.Chr. und den Zwanziger Jahren seine im Wesentlichen sachorientierte Ab- 
handlung über die Baukunst in zehn Büchern. Da Vitruv als Militärbaumeister 
keine humanistischen Bildungsinteressen verfolgte, muss es nicht überraschen, 
dass das Wort otium in seinem Text nur ein einziges Mal und obendrein in 
randständiger Bedeutung vorkommt. Als Vitruv von den verschiedenen Arten 


der antiken Briefliteratur. Mit einem Ausblick in andere Gattungen (Otium. Studien zur Theorie 
und Kulturgeschichte der Muße, Bd. 1), Tübingen 2016, 176-192. 

4 James S. Ackerman, La Villa. Forma e ideologia. Torino 1992, bes. 41-50 und 146-169. 

> Zur Bedeutung und Wandlung des otium-Begriffs in der Antike, zwischen stoischer und 
epikureischer Positionen sowie zwischen der Republik und der Kaiserzeit siehe: Jean-Marie 
André, Lotium dans la vie morale et intellectuelle romanine des origines a l’époque augustéenne, 
Paris 1966, insbesondere 531-541. 

6 Wir benutzen die Ausgabe: Vitruvii de architectura libri decem = Vitruv, Zehn Bücher 
über Architektur, übers. und mit Anm. versehen von Curt Fensterbusch, 6. Aufl., Darmstadt 
2008. Die Zitation gibt das jeweilige Buch, das Kapitel sowie die Satzzählung (nicht die Seite) 
an, so dass die Textpassage auch in anderen kritischen Editionen aufgefunden werden kann. 
Dass Vitruv sich seit seiner Jugend vor allem mit technischen Wissenschaften beschäftigte, be- 
zeugt seine autobiographische Passage (Buch VI, Proömium, 4). 
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des Mauerwerks spricht, erwähnt er beiläufig, dass die ehemalige Residenz des 
lydischen Königs Krösus in ein öffentliches Pflegehaus (Gerusia) umgewandelt 
worden sei, welches nun den Mitbürgern und dem Rat der Senioren zum Aus- 
ruhen in der Muße (otio) des Alters diene: 


Croesi domus, quam Sardiani civibus ad requiescendum aetatis otio, seniorum collegio 
gerusiam dedicaverunt.? 


Muße wird hier also ausschließlich mit der beruflichen Inaktivität im fort- 
geschrittenen Lebensabschnitt assoziiert. Dieser semantische Befund wird 
durch andere antike Quellen bestätigt, wie Seneca und Cicero, die otium erst 
dann als positiv und legitim ansehen, wenn es mit dem verdienten Rentenalter 
oder im Kontext der Untätigkeit eines erzwungenen Exils zu verorten ist.® Das 
otium des Rentners oder Pensionärs ist nach ihnen mit würdigen (honestum) 
Tätigkeiten zu füllen, die mit dem Dienst am Staat gekoppelt sein sollen.? 
Aber alle anderen Möglichkeiten, annehmliche oder bildungsorientierte, d.h. 
mußevolle, Lebensformen zu beschreiben, werden von Vitruv zugunsten einer 


7 Vitruv, Buch II, VIII, 10. Der Passus mit dem Begriff „ocio“ gilt in der kritischen Edition 
von Curt Fensterbusch, nach der hier hier zitiert wird, als spätere Glosse (Marcus Vitruvius 
Pollio, Vitruvii De architectura libri decem. Lateinisch und deutsch, übers. u.m. Anm. vers. 
v. Curt Fensterbusch, Darmstadt, 2008, 108), doch wird er in den gedruckten Editionen und 
Übersetzungen des 15. und 16. Jahrhunderts genau in dieser Form überliefert. So z.B. in 
der ersten geduckten Edition Vitruvs von Giovanni Sulpicio (Rom 1486-1487, [ungezählte 
Seiten]), in der ersten bebilderten Ausgabe von Fra Giocondo (Venedig 1511, 18r) und in 
der kommentierten und bebilderten Edition von Cesare Cesariano (Como 1521, 41r). In den 
Übersetzungen ins Französische (Jean Martin, Architecture ou Art de bien bastir ..., Paris 1547 
[Reprint Ridgewood 1964], 22) und ins Deutsche (Walter Ryff, Vitruvius Deutsch, Nürnberg 
1548 [Reprint: Hildesheim 1973] (ungezählte Seiten) lautet der Passus wie folgt: „En semblable 
fut iadiz faicte de brique la maison royale de Cresus: la quelles puis apres les citoiens de la ville 
de Sarde en Lydie, dedierent pour la court des Senateurs, et pour le repos de ceulx qui seroient 
plus aagez, en la nommant Gerusia.“ Bzw.: „Das Haus Cresi, welches die Burger zu Sarda den 
alten zu irer ruwigen wonung eingeben hetten, und daher Gerusiam genennet ist auch in Maur- 
steinen erbawen gewesen.“ Ocio wird nicht mit dem Wort Muße übersetzt, sondern in einem 
Fall als Ruhe (repos) und im anderen als ruhige Wohnung (ruwige wonung). 

Der vitruvianische Passus fehlt dagegen in der um 1480 entstandenen, handschriftlichen 
Ubersetzung ins Italienische von Francesco di Giorgio Martini. Siehe dazu Francesco di 
Giorgio Martini: La Traduzione del De Architectura di Vitruvio, dal ms. II.I.141 della Biblioteca 
Nazionale Centrale di Firenze, hg. u. komm. v. Marco Biff, Pisa 2002, 10, Anm. 228. Vitruvs 
Bezeichnung „Gerusia“ leitet sich vom Altestenrat im antiken Sparta ab, einer Bürgerversamm- 
lung von 28 Personen, die über 60 Jahre alt sein mussten. Woher Vitruv diese Kenntnisse hatte, 
ist ebenso unklar wie die Frage, auf welche Zeit Vitruv seine Aussage bezogen wissen wollte. 

8 Jean-Marie André, Recherches sur lotium romain (Annales litteraires de l'Université de 
Franche-Comté, Bd. 52), Paris 1962; Joachim Dalfen, „Ciceros ‚cum dignitate otium. Einiges 
zur (nicht unproblematischen) Freizeitkultur der großen Römer‘, in: Ernst Sigot (Hg.), Otium - 
Negotium. Beiträge des interdisziplinären Symposions der Sodalitas zum Thema Zeit, Wien 2000, 
169-187. 

? Oswald Panagl, „Otium honestum - labor improbus. Wortgeschichtliche Betrachtungen 
im Sinnbezirk von Muss, Muße und Müßiggang‘,; in: Ernst Sigot (Hg.), Otium - Negotium. 
Beiträge des interdisziplinären Symposions der Sodalitas zum Thema Zeit, Wien 2000, 66-81. 
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ausschließlich ins Nützliche gewendeten Darstellung ausgeblendet. So dienen 
Theater und Villen nicht etwa der Entspannung, der Bildung und dem Rückzug 
von den Molesten des Alltags, sondern vornehmlich der Gesundheit (salubritas) 
und dem erbaulichen Vergnügen (voluptas). Ebenso sind die Zimmer in Privat- 
häusern gemäß ihrer Funktion nach verschiedenen Himmelsrichtungen hin an- 
zulegen, damit sie den Bewohnern Gesundheit (salubritas) und Annehmlichkeit 
(voluptas) gewähren können. 

Bei der Beschreibung von Landhäusern und städtischen Wohnhäusern 
(Buch VI, VI-VII) werden alle Elemente unter sachlich-funktionalen Prinzipien 
angeführt. Schönheit (venustas) und Angemessenheit (decorum) werden als 
Leitprinzipien für die Errichtung von Privatgebäuden genannt, aber Vitruv 
stellt keinen Bezug zur Lebensform und Aufenthaltsqualität der Bewohner 
her, wie man erwarten kénnte.!° Muße, Rückzug, geistige Ruhe spielen keine 
Rolle. Stattdessen steht auch hier wieder die physische Gesundheit (salubritas) 
der Menschen im Vordergrund, so wenn Vitruv immer wieder betont, es sei bei 
der Wahl des Standortes einer Stadt und ihrer einzelnen Gebäude vor allem auf 
eine gesunde Gegend, gesundes Wasser und gesunde Luft zu achten. So seien 
Theatergebäude an möglichst gesunden Plätzen zu errichten, weil, gemäß Vitruv 
(Buch V, III, 1), die ablenkende Unterhaltung (delectatio) bei den Zuschauern 
dazu führe, dass sich die Poren ihrer weitgehend regungslosen Körper weiten 
würden und somit potentiell viel schlechte Luft aufnehmen könnten. Nur am 
Rande spricht er (Buch V, V, 6) von der spezifischen Formgebung des antiken 
Theaters, welche den auditiven Genuss (audientium delectationes und delectio 
vocis et audientiae) der Besucher steigere."! 

Diese nüchterne Darstellung ist ein spezifischer Zug Vitruvs. Sogar dann, 
wenn er die Vorstellung von Erholung, Ruhe und Entspannung evoziert, ist 
erneut allein von Gesundheit die Rede, beispielsweise, wenn er (Buch V, IX, 5) 
schreibt, dass der öffentliche Hof zwischen den Säulenhallen hinter der Bühne 
eines Theaters als Grün- oder Gartenanlage auszugestalten sei, damit das Publi- 
kum dort unter freiem Himmel Spazierengehen könne (hypaethra ambulatio). 
Dieses an der frischen Luft Herumwandeln sei nämlich der Gesundheit, speziell 
der Augen und des Körpers, sehr zuträglich. Zwar wird der Oberbegriff der Ge- 
sundheit mit dem der Annehmlichkeit verknüpft, aber Vitruv verliert kein Wort 
über die Ablenkung und Erholung des Geistes. Eine Ausnahme stellt Vitruvs Hin- 
weis auf die berühmte Bibliothek von Pergamon dar (Buch VII, Proömium, 4), 
welche der allgemeinen Erbauung (ad communem delectationem) dienen sollte. 

Bei den Ringschulen (palaestrae) hebt Vitruv hervor, dass unter den drei 
schattigen Säulenhallen, welche die palaestra umgeben sollen, Exedren mit 


10 Nur bei Villen und Privathäuser wird beiläufig auf das Geschmackvolle (delicatus) 
hingewiesen (Bücher I, II, 9; VL VI, 5; VI, VIL 4). 

1 Der liebliche auditive Genuß kommt auch im Kontext der Harmonielehre im folgenden 
Kapitel über die Musik zum Tragen (Buch \, IV, 3). 
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Sitzbanken angelegt werden sollten, damit diejenigen, die sich gebildeten Ge- 
sprachen hingeben wollen (qui studiis delectantur), sich sitzend im Halbkreis 
ungestört unterhalten können (Buch V, XI, 2). In nächster Nähe sollen sich Bader 
und andere Ruheorte befinden, darunter ein Versammlungsort für Jugendliche 
(ephebeum). Obwohl es sich geradezu anböte, im Kontext der körperlichen und 
geistigen Erbauung, wie sie in der palaestra bzw. an einem schulischen Erzie- 
hungsort gepflegt werden, analog zu Platon oder Aristoteles das Wort otium bzw. 
griechisch schole zu verwenden, vermeidet Vitruv dies auffälligerweise. 

Unterhaltung und Freude, wie sie durch die Betrachtung von Wandmalereien 
hervorgerufen werden können, lehnt Vitruv ab, sofern es sich dabei um so- 
genannte Grottesken-Dekorationen handelt (Buch VII, V, 4), möglicherweise 
weil gerade diese nicht-erzählende und nicht belehrende Form der Malerei eine 
Nähe zu dem Konzept der vergnüglichen Muße aufweist.!? 

Mit den wechselseitig aufeinander bezogenen Begriffen delectatio, voluptas, 
salubritas (Genuss, Vergnügen, Gesundheit) bildet Vitruv ein Wortgeflecht, das 
auf die psychische und physische Entspannung und Erholung in Muße hinweist. 
So verwendet er delectatio wiederholt im Kontext seiner Beschreibungen von 
Wasser (Buch VIII, I, 1) und wasserbetriebenen Automaten (Buch X, VII, 4), 
welche verschiedene Sinne des Menschen, wie den Seh- und Hörsinn gleich- 
zeitig erfreuen können (que delectationibus oculorum et aurium). 

Im Ergebnis zeigt sich bei Vitruv, dass die in das semiasologische Wort- 
feld von otium gehörenden Begriffe, wie voluptas, delectatio und salubritas als 
linguistische Marker Hinweise auf bauliche Mußeorte geben können. Neben der 
Vorstellung von voluptas kommen in Verbindung mit den Annehmlichkeiten 
von Villen und Privatgebäuden auch öfters Wörter wie commodus (bequem/ 
Bequemlichkeit) und decorum (angemessener Schmuck) vor, die für diese 
Mußeorte wichtig erscheinen.!? Doch im Großen und Ganzen bleiben synony- 
misch zu verstehende Begriffe für das Wort Muße bei Vitruv sehr spärlich. 


2. Die italienischen Vitruvkommentare des Cinquecento 


Bei den Vitruv-Kommentatoren sieht dies anders aus. Sie setzen mit der umfas- 
senden Vitruvrezeption im 16. Jahrhundert ein. Die italienischen Kommentare, 
beispielsweise von Cesare Cesariano und Daniele Barbaro, die hier eingehender 
untersucht werden sollen, erlauben, gerade aufgrund ihres anderen Umgangs 


12 Zur Bedeutung von Grotesken in den Mußeorten der Renaissance siehe Hans W. Hubert, 
„Grot(t)eske Thesen? Gedanken über den Zusammenhang von Muße und frühneuzeitlicher 
Kunstbetrachtung‘; in: Günter Figal/Hans W. Hubert/Thomas Klinkert (Hg.), Die Raum- 
zeitlichkeit der Muße (Otium. Studien zur Theorie und Kulturgeschichte der Muße, Bd. 2), 
Tübingen 2016, 137-175. 

13 Vitruv-Fensterbusch, De architectura, VI, IV,2, 280f. 
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mit dem Wort und Konzept von Mufse, viel differenziertere Ausführungen zum 
Thema.!? 


2.1. Cesare Cesariano (um 1477-1543) 


Der Maler, Freskant, Kunstschriftsteller, Militäringenieur und Architekt Cesa- 
riano, der 1521 in Como die erste italienische und obendrein mit Holzschnitten 
reich bebilderte Vitruvausgabe herausgab, ist sicherlich der ergiebigste Kom- 
mentator im Hinblick auf die Mußethematik.!? Zunächst einmal reklamiert er 
Ruhe und Kontemplation bei der Ausarbeitung architektonischer Entwürfe, 
damit diese möglichst vollendet gelingen würden; mit Aristoteles empfiehlt er 
dem Baumeister Selbstbefragung und Gemütsruhe.!° Das Wort otio/ocio ver- 
wendet er sowohl für die positiv verstandene Muße, als auch für den negativ 
konnotierten Müßiggang. Der jeweilige Wortsinn lässt sich nur aus dem jewei- 
ligen spezifischen Kontext erschließen, da der lateinische Begriff (otium), an- 
ders als der deutsche (Muße versus Müßiggang), sprachlich unverändert bleibt. 
Abgesehen von der einzigen Verwendung des Begriffs im Originaltext, die im 
Italienischen wortgetreu wiedergegeben wird!’, belebt Cesariano die eher tro- 
ckenen Beschreibungen von Vitruv mit zum Teil seitenlangen Kommentaren 
und detailreichen Abbildungen, wobei er oftmals nur von einem einzigen 
Stichwort Vitruvs ausgeht. So beispielsweise im Kapitel Über künstliche Farben 
(Vitruv, Buch VII, IX), in dem Vitruv nur kurz einen Hof mit Säulenhallen er- 
wähnt, Cesariano aber ausgreifend erklärt, dass solche offenen Orte (loci aperti) 
zur (bewegenden) Erholung des Intellektes dienten und nicht etwa, um dort 
müßigen Gedanken nachzuhängen.!? Offenkundig bemüht er sich, diese antike 
Bauform von dem Vorurteil zu befreien, sie könne nicht nützlich sein. Vergleich- 
bar ist ein Passus im darauffolgenden Kapitel, wo das bloße Wort ‚Schwitzbad' 
(laconicum) Cesariano veranlasst, einen längeren Exkurs zum Thema Baden 


14 Zur Überlieferung und Rezeption des Vitruvs in der Renaissance sowie zu diesen beiden 
bedeutendsten frühen italienischen Übersetzungen mit Kommentaren und Abbildungen 
siehe zusammenfassend Hanno-Walter Kruft, Geschichte der Architektur-Theorie, 6. erg. Aufl., 
München 2013, 72-79. 

15 Zu Cesariano siehe: Alessandro Rovetta, Cesare Cesariano e il classicismo di primo 
Cinquecento. Vita e Pensiero. Cinisello Balsamo 1996. 

16 Vitruv-Cesariano, De architectura, IX r: „[...] quiescano & contemplano & ne continge 
sicut aut Aristoteles septimo phisicorum. In quiescendo et sedendo anima sit prudens.“ 

17 Vitruv-Cesariano, De architectura, XLIr: „Le casa di Creso la quale gerusia dicta li 
Sardiani a li Citadini ad requiescere per causa del ocio de la etate del collegio de li seniori la 
decicorno.“ (Das Haus des Krösus, welches die Bürger von Sardia Gerusia nannten, widmeten 
sie dem Kollegium der Senioren, damit diese sich in der Muße des Alters dorthin zurückziehen 
können). 

18 Vitruv-Cesariano, De architectura, CXXr: „si como richiede la naturale virtute de li loro 
intellecti et delectabili animi acio ut diximus possano recrearsi et non stare in qualche ociose 
cogitatione.“ 
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einzufügen, an dessen Ende er darauf hinweist, dass die Adligen an solchen 
Orten ihre Mufe mit luxuriösen Vergnügungen und größten Freuden verbrach- 
ten, womit er das Baden als mußevolle Praktik zu legitimieren sucht.!? Damit 
die reichen Besitzer sich ungestört im engsten Kreis ausgewählter Freunde 
bewegen konnten, befanden sich die Bäder mit ihren Säulenhallen und Gärten, 
so Cesariano, in abgelegenen Positionen”. Da Vitruv bei der Beschreibung 
des antiken Bades, mit dem Begriff scholae ungewöhnlicherweise geräumige, 
apsidenartige Nischen mit Wasch- und Sitzgelegenheit bezeichnet?!, nimmt Ce- 
sariano diesen Passus zum Anlass für längere Ausführungen, in denen er sogar 
den Bogen zum griechischen Begriff schole spannt. Diesen übersetzt er treffend 
mit otium und vacatio (Muße/Freistellung, Urlaub). Weitere Übertragungen der 
Lexeme scholastikos (scolasticus/Schüler), scholastephion (locus ad solatium/ 
Ort der Muße und Tröstung), scholeo (vaco/Frei- oder Mußezeit), scholaios 
(tardus/Person vorgerückten Alters, geistig träge) und scholaitata (attentissime/ 
hochgelehrt, aufgeweckt) folgen. Aus diesen sprachlichen Betrachtungen zieht 
Cesariano dann den philologischen Schluss, dass die von Vitruv als scholae 
bezeichneten Sitzbänke in den Bädern der Muße und Erholung dienten.”” Auf 
Cicero, Claudianus und Valerius Maximus verweisend bringt Cesariano Muße 
außerdem in Verbindung mit studio und industria (Gelehrsamkeit/Bildung und 
Fleiß). 

Obwohl ocio hauptsächlich positiv verwendet wird, kommt der Begriff bei 
Cesariano auch negativ konnotiert vor, was die Ambivalenz der Vorstellung 
von Mufe und Müßiggang auch im 16. Jahrhundert belegt. So betont er zu Be- 
ginn seiner Abhandlung, dass der glorreiche Gott in der Natur nichts Müßiges 
(ociusum), Sinnleeres oder Grundloses geschaffen habe‘, weist aber zugleich 
darauf hin, dass viele Philosophen meinen, dass Gott in seiner seeligen und 


19 Vitruv-Cesariano, De architectura, CXXIIIr: „Qui con le luxose delitie et summe 
iocunditate spassavano lo ocio quilli Beati et delicati nobili.“ (Hier verbrachten jene seligen und 
zartfühlenden Adligen mit höchster Wonne und größter Heiterkeit ihre Muße). 

20 Vitruv-Cesariano, De architectura, CXXIIIr: „Et quisti erano facti in li loci remoti in uno 
conveniente capo de li peristylii vel di altro portico contiguo con li ameni viridiarii. [...] Et ivi 
quando poi gli piacea vocavano entro qualche societate di gente nobile & virtuose di litteraria 
professione: vel di ordine musicale vel pictorico aut di altra excellentissima sorte: & ivi con 
quisti modi gaudeano la sua foelicitate & mondana gloria.“ 

21 Vitruv, Buch V, X, 4; siehe dazu: Karl Ernst Georges, Ausführliches Lateinisch-Deutsches 
Handwörterbuch, Bd 2, 11. Aufl., Basel 1962, s. v. schola, II, ß. 

22 Vitruv-Cesariano, De architectura, 1521, LXXXVIIv: „Cum sia adunche la scola po sig- 
nificare essere la bancha: per essere loco dove sopra sedendo: a quella si sta in otio aut solatio 
& vacante et tardo et attentissimo co como si vole.“ (Wie dem auch sei: die „scola“ kann also die 
Bank bedeuten, weil sie der Ort ist, wo man sich hinsetzen kann, und hier ist man in Muße oder 
Ergötzung sowohl in der freien Zeit wie auch im Alter oder als Gelehrter). 

23 Vitruv-Cesariano, De architectura, 1521, CXXXXIIIr: „da Cicero et da Claudiano etiam 
da Valerio Max. I.8. ubi ait de studio: et industria de otio, et attibus.“ 

24 Vitruv-Cesariano, De architectura, 1521, Vv: „Et omne bonum gaudium praebere: nam 
omnibus una salus. comperta in mundo fuit praemiare virtutes & ociosa vicia domare ut evitare 
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freudigen Muße (beatissimo ocio gaudente), in der er die Geschicke der Welt 
regiere, immer ungestört bleiben solle”. Positiver lässt sich das Konzept von 
Muße als schöpferische und reflektierte Tätigkeit in Ruhe kaum fassen. 

Die Menschen, so betont Cesariano mehrfach, sollen Müßiggang (ocio) 
meiden und stattdessen einer nützlichen Tätigkeit nachgehen.” Grundsätzlich 
sei Arbeit nämlich besser als Nichtstun (ocio).”’ Doch die Lektüre des Vitruv- 
Textes und der vielen darin verarbeiteten Quellen nütze laut Cesariano unzäh- 
ligen Wissenschaften und tugendhaften Tätigkeiten [...], deshalb diene sie der 
Erholung des lebendigen Intellekts und sie vertreibe Verdruss und Müßiggang 
( fastidio et ocio) aus unserem menschlichen Leben.?® 


2.2. Daniele Barbaro (1513-1570) 


Der gelehrte Patriach von Aquileia, Daniele Barbaro, verwendet in seiner 1556 
gedruckten Vitruvübersetzung in Bezug auf Muße ein erheblich spärlicheres Vo- 
kabular als Cesariano.?? Sogar an der Stelle, wo das Wort ocium bei Vitruv das 
einzige Mal vorkommt, übersetzt es Barbaro interpretierend mit riposo (Ruhe).? 
Dass Barbaro Muße sogar als Gefahr ansieht, lässt sich in seinen Kommentaren 
zum Villenbau erkennen. Hier ermahnt er die Mitglieder der Mittel- und Unter- 


possint: nam Deus gloriosus nihil ociosum nec vacuum neque frustra fecit in natura, fiat ergo 
ut uoluntas sua.“ 

25 Vitruv-Cesariano, De architectura, 1521, XXXIIIIr: „[...] convene chel sia sempre in lo 
suo beatissimo ocio gaudente et non alterato.“ 

26 Vitruv-Cesariano, De architectura, 1521, Ilr: ,[...] e necessario che ogniuno na- 
turalmente se inclina a qualche operatione in questo mundo per qualche suo effecto vitando lo 
ocio.“ (... es ist nötig, dass sich in dieser Welt ein jeder natürlicherweise irgendeiner Tätigkeit zu 
seinem Nutzen zuwende und damit den Müßiggang vermeide); Vitruv-Cesariano, De architec- 
tura, 1521, LXXVIr: „Soleno ogni sorte de gente del mundo universalmente evitare lo ocio ...“ 
(Jedwede Art von Mensch auf der Welt vermeide generell den Müßiggang ...); Vitruv-Cesaria- 
no, De architectura, 1521, CXXIllr: „Ma quisti loci cosi pincti Vitruvio pare non curarse siano 
pingendi ben che sariano utile cose evitare lo ocioso tempo hybernale.“ (Aber diese so bemalten 
Orte sind deshalb bemalt, damit sie von der müßigen Zeit im Winter ablenken mögen, was 
Vitruv jedoch nicht erläutert hat). 

27 Vitruv-Cesariano, De architectura, CVW: „Et pho meglio lopare che locio.“ (Es ist besser 
zu arbeiten als sich dem Müßiggang hinzugeben). 

28 Vitruv-Cesariano, De architectura, 1521, CIXr: „Cosi aduncha appareno li fonti de le 
infinite scientie et virtuose operatione: [...] acio faciano recreare lo animato intellecto aleviando 
il fastidio et ocio da la mente di nostra humana vita.“ 

29 Zu Barbarbo siehe: Susy Marcon/Laura Moretti, Daniele Barbaro, 1514-70: letteratura, 
scienza e arti nella Venezia del Rinascimento, Crocetta del Montello 2015. Barbaros Vitruv- 
Übersetzung fällt in eine Zeit, in der auch andere wichtige Architekturtraktate, wie die von 
Serlio und Palladio publiziert wurden. Insbesondere Palladios Schriften sind mit Seitenblick auf 
Barbaro zu betrachten. Dazu Kruft, Geschichte der Architektur-Theorie, 95-97. 

30 Marcus Vitruvius Pollio, I Dieci Libri Dell’Architettura di M. Vitruvio, hg. u. übers. v. 
Daniele Barbaro, Venedig 1556, 52: „La casa di Creso laquale, i, Sardi, a, i cittadini per riposo 
della eta per lo collegio de i piu vecchi dedicarono fü detta Gerusia.“ 
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schicht mit einem misogynen Unterton, sich in der Villa gute Räume einzurich- 
ten, damit sich die Hausherrin eher dem Nützlichen (utile) als dem Vergnügen 
(piacere) zuwende.*! Andererseits predigt er einige Zeilen weiter, nicht dem 
Laster (vitio) eines Lucullus oder eines Mucius Scaevolas zu verfallen, da der 
eine zu viel der andere zu wenig aus seiner Villa gemacht hätte.?? 

Die antike Unterscheidung von otium und negotium als dichotome Lebens- 
formen aufgreifend, klassifiziert Barbaro die Theaterstücke, analog zu den 
von Vitruv behandelten Gattungen Komödie und Tragödie, in zwei analogen 
Kategorien, nämlich solche, die dem ‚Vergnügen des Friedens und der Muße“ 
dienen (diletto della pace et dellocio), und andere, „in denen der Krieg oder welt- 
liche Geschäfte“ (guerra et negotium) behandelt werden.”? 

Die Schlüssellexeme, welche neben Ruhe (riposo) am häufigsten vorkommen, 
sind diletto (40 Mal) und piacere (20 Mal), oftmals gepaart mit den Wörtern 
pace, animo oder studio. Nicht selten treten sie untereinander verbunden als 
Zwillingsformel nach Art einer phraseologischen Wortverbindung auf.”* Diese 
Zwillingsformel diletto e piacere kommt auch in anderen Architekturtraktaten 
der Renaissance vor wie zum Beispiel bei Filarete (um 1459-1464), in den italie- 
nischen Übersetzungen von Albertis Traktat sowie in der fast zeitgleich mit Bar- 
baros Kommentar erschienenen Abhandlung von Sebastiano Serlio in vergleich- 
baren Kontexten. Diletto e piacere kann folglich im 15. und 16. Jahrhundert als 
eine Mufse-affine Konkretisierung des Begriffes bzw. der Vorstellungswelt von 
otium verstanden werden. Allerdings wird bei dem Geistlichen Barbaro der Ein- 
fluss des Tridentinischen Reformkonzils spürbar, das sich tendenziell gegen eine 


31 Vitruv-Barbaro, I Dieci Libri, 176. 

32 Vitruv-Barbaro, I Dieci Libri, 177. 

33 Vitruv-Barbaro, I Dieci Libri, 155: „[...] che de gli spettacoli alcuni sono per diletto della 
pace, et delľocio, altri sono drizzati allo studio della guerra, et del negocio, et si come ne i primi 
si risveglia il vigore dello ingegno, et della mente, cosi ne i secondi si eccita la gagliardezza delle 
forze, et dello animo.“ (... von den Theateraufführungen dienen einige dem Vergnügen des 
Friedens und der Muße, andere beschäftigen sich mit dem Krieg oder Geschäften; und so wie 
bei den erstgenannten die Kraft der Erfindung und des Geistes angesprochen wird, so regt sich 
bei den zweiten die Kühnheit der Kraft und der Seele.); vgl. Vitruv, Buch V, VIII, 2. 

34 Vitruv-Barbaro, I Dieci Libri, 65: „Non prima con diletto, et piacere nell’animo per le 
orecchie discendono le voci, et i suoni, che tra se non convenghino in proportionata ragione di 
tempo, et di distanza.“ (Mit Vergnügen und Wohlgefallen der Seele, senken sich die Stimmen 
und die Tone durch die Ohren herab, welche unter sich in bedachtvollen Zeitabschnitten und 
Abständen wohl abgestimmt sind); Vitruv-Barbaro, I Dieci Libr, 89: „Cosi non deve Archi- 
tetto lasciare alcuna forma, che sia men commoda, et gioconda all’aspetto, perche hora è che 
nel’animo de riguardanti per gli occhi si ha da porre diletto, et piacere, hora meraviglia, et 
horrore secondo il bisogno, et cid non si può fare da chi non sa l'effetto, che fan diverse maniere 
di fabriche.“ (So darf der Architekt keine Formen verwenden, die dem Anblick wenig gefällig 
und erfreulich sind, weil man der Seele der Betrachter durch die Augen einerseits Vergnügen 
und Gefallen bieten muss, andererseits aber auch Schrecken, je nach dem was verlangt wird, 
und dies kann niemand erreichen, der die Wirkung nicht kennt, die die verschiedenen Arten 
der Gebäude erzeugen). 
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humanistisch geprägte Muße wandte, weshalb er den Begriff otium in geradezu 
auffälliger Weise meidet. 


3. Fazit 


Vitruvs Architekturtraktat und die späteren Kommentare und Übersetzungen, 
wie andere Textgattungen auch, belegen die seit der Antike durchweg bezeug- 
te ambivalente Bedeutung des Begriffes otium, mit dem einerseits eine positiv 
verstandene Muße, andererseits der negativ angesehene Müßiggang bezeichnet 
wird. Aufgrund der im Lateinischen sprachlich konstanten Form des Wortes, 
lassen sich die Bedeutungsnuancen nur aus dem jeweiligen Kontext erschließen 
bzw., sie werden schon in der Antike durch Zusätze wie honestum otium oder 
otium cum dignitate eindeutig positiv markiert.*° 

Bei Vitruv war das Konzept von otium offenbar noch nicht wirkungsstark 
entwickelt. Der Begriff ist bei ihm, abgesehen von einer Ausnahme, die sich aber 
auf die Ruhezeit im Alter bezieht, im Grunde nicht präsent. Allerdings lässt sich 
im Wortgeflecht von Gesundheit (salubritas), Annehmlichkeit (voluptas), Ver- 
gnügen (delectatio) sowie Bildung (delectatio studiis) in Ansätzen ebenfalls das 
Konzept einer der Gesundheit förderlichen, mußevollen Lebensform römischer 
cives am Übergang von der Republik zum Prinzipat erschließen. Vermutlich 
ist dieses magere Ergebnis auf die frühe zeitliche Stellung des Textes innerhalb 
der römischen Literaturgeschichte zurückzuführen und vor allem der sachlich 
nüchternen Geisteshaltung seines Urhebers, eines Militärbauingenieurs, ge- 
schuldet.*° Wie beispielsweise die Villenbriefe von Plinius d. J. belegen, erfährt 
das Konzept von Muße (otium) vor allem seit der frühen Kaiserzeit dann eine 
bedeutende Konjunktur, an der Vitruv jedoch noch nicht teilhat. 

Die Vitruvkommentatoren der Hochrenaissance, gehen mit Vitruvs Text auf- 
fallend unbefangen um, stehen sie doch in der Tradition positiver Bewertung des 
zurückgezogenen mußevollen Lebens durch Petrarca (vita solitaria) einerseits 
sowie andererseits des Genusses als verum bonum durch Lorenzo Valla (voluptas 
honestum).?? Sie übersetzen Vitruv folglich nicht im modernen Sinne philolo- 


35 „Ehrenvolle Muße“ Brief des Cicero an Atticus, 1,17,5 bzw. „Muße/Zurückgezogenheit 
mit Würde‘; Cicero, De Oratore L1,1f. 

36 Zum Wandel der Wertschätzung von otium siehe: Dirk Wiegandt, „Otium als Mittel der 
literarischen Selbstinszenierung römischer Aristrokraten in Republik und Früher Kaiserzeit‘, 
in: Franziska C. Eickhoff (Hg.), Muße und Rekursivität in der antiken Briefliteratur. Mit einem 
Ausblick in andere Gattungen (Otium. Studien zur Theorie und Kulturgeschichte der Muße, 
Bd. 1), Tübingen 2016, 43-57. 

37 Julia Conaway Bondanella, „Petrarch’s Rereading of ‚Otium‘ in ‚De vita solitaria“ in: 
Comparative Literature 60,1 (2008), 14-28; Hartmut Westermann, „Wie disputiert man über 
das Gute? Lorenzo Vallas De vero bono als Debatte über die richtige Debatte‘, in: Jahrbuch 
Rhetorik 25 (2006), 30-54. 
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gisch getreu, sondern schmücken und deuten den Text ihren eigenen kultur- 
geschichtlichen Prägungen gemäß aus. Nach Cesariano vertreibe bereits allein 
die Lektüre des vitruvianischen Traktats Verdruss und Müßiggang, womit die 
(humanistischen) Studien und die Beschäftigung mit Architektur zweifelsfrei als 
otium honestum deklariert werden. Andererseits verbindet er insbesondere die 
privaten Thermenanlagen mit dem Konzept einer erquickenden und geselligen 
Muße, bei der die Erholung und Entspannung des Körpers, nicht des Geistes, 
im Vordergrund stehen. 

Daniele Barbaro verknüpft am Beispiel der Gattungen von Theaterstücken 
(Komödie vs. Tragödie) das Konzept von Muße grundsätzlich mit Friedens- 
zeit, Unterhaltung und Geisteskraft und grenzt hiervon Krieg und Geschäftig- 
keit (negotium) ab, die dagegen der körperlichen und seelischen Ertüchtigung 
dienen würden. Barbaro schreibt als Geistlicher nach dem Tridentinum und 
vermeidet das für ihn anscheinend vornehmlich negativ besetzte Wort otium 
weitgehend. Zur näheren Umschreibung von Muße weicht er auf eine Vielzahl 
von anderen Begriffen aus, wie riposo, diletto und piacere (Ruhe, Wohlgefallen, 
Vergnügen) und verbreitert somit das auch schon bei Vitruv selbst zu kon- 
statierende lexematische Umfeld des Begriffs otium. Dazu gehören auch Begriffe 
wie delectatio und voluptas, mit denen annehmliche und gesellige Formen der 
Mußse beschrieben werden. Die Aufgabe des Architekten besteht nach Vitruv 
und seinen Kommentatoren prinzipiell darin, den Bewohnern und Nutzern von 
Gebäuden mit baulichen Mitteln ein größtmögliches Maß an Annehmlichkeit 
zu bereiten, was vornehmlich mit den schon bei Vitruv verwendeten Begriffen 
diletto und piacere umschrieben wird. Würde man die übrigen Architektur- 
traktate des 15. und 16. Jahrhunderts in die Betrachtung mit einbeziehen, was 
an dieser Stelle aus Gründen des Umfangs jedoch nicht im Einzelnen ausgeführt 
werden kann, so würde sich die Beobachtung, dass das Wortfeld der Muße sig- 
nifikant in Richtung körperlichen Wohlergehens und ästhetischer Erfahrung 
erweitert wird, noch erheblich verstärken. Die Vitruvkommentare entstehen 
nicht in einem wertfreien Raum, vielmehr kommen in ihnen allgemeine kul- 
turelle Vorstellungen von Architektur zum Tragen, wie sie sich in den jeweils 
zeitgenössischen Auseinandersetzungen um die Baukunst ausgeprägt haben. Zu 
den schon genannten Begriffen gesellt sich eine Vielzahl weiterer onomasiolo- 
gischer Bezeichnungen wie quiete, riposo, commodita, ricreatione, consolatione, 
sollazzo, diporto, salute hinzu. Sie rücken an die Stelle des Terminus otium und 
erweitern und differenzieren sein Bedeutungsspektrum. Otium wird bei Cesare 
Cesariano (1521) am Ende der Hochrenaissance noch unbefangen gebraucht 
und ausgelegt, doch nach der Tridentinischen Reform wird der Begriff von 
Daniele Barbaro (1556) geradezu auffällig gemieden, da er zunehmend negativ 
konnotiert war. Dies bedeutet aber nicht, dass die besondere mit Rückzug, Er- 
holung, Gesundheit, Vergnügen und Studium verbundene Lebensqualität der 
Villenkultur in Verruf geraten wäre. Trotz aller negativen Verweise auf mögliche 
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Gefahren des Müßigganges, bleibt in der Literatur von Architekten eine betont 
positive Darstellung von Muße als mögliche Erfahrung der Bewohner von Villen 
bestehen. Gerade die nachtridentinische Zeit gilt als Höhepunkt der Villenbau- 
kunst im Veneto, und gerade die von Andrea Palladio zwischen 1554 und 1558 
für Daniele und seinen Bruder Marcantonio geplante und errichtete Villa Bar- 
baro in Maser, die von Paolo Veronese mit illusionistischen Fresken ausgestattet 
wurde, gilt als Musterbeispiel eines palladianischen Landhauses und eines 
Muße-Ortes schlechthin. 


The Semantics of Idleness 
in British Drama, 1710-1760 


Monika Fludernik 


Die Semantik des Lexems idleness (‚Muße‘, ‚Müßiggang‘) im britischen Drama 
zwischen 1710 und 1760. Auf der Basis einer Datenbank des britischen Dramas 
im 17. und 18. Jahrhundert wird in diesem Beitrag semasiologisch der Gebrauch 
des Lexems idle, das für Mußediskurse einschlägig ist, untersucht. Dabei wird 
zunächst die Spannbreite der möglichen Bedeutungen des Lexems illustriert 
und dann eine Kollokationsanalyse durchgeführt, auf deren Basis die für das 
Drama besonders typischen Assoziationen von idleness herausgestellt werden 
können. In der Folge werden die Ergebnisse mit jenen früherer Untersuchungen 
zu den moralischen Wochenschriften verglichen und die Gattungsbezogenheit 
der Verwendungen von idleness und leisure konstatiert. 


In an essay forthcoming in a volume of contributions to eighteenth-century 
otium! I have analyzed British Restoration drama from 1660 to 1710, using the 
LION database.” This paper is meant as a complement to that previous essay, 
extending the database to 1760 and focusing on the period which follows the 
Restoration drama proper and contains late comedies of manners, sentimental 
comedies, Fielding’s melodramas, Samuel Foote’s early plays as well as a number 
of (deservedly) neglected political tragedies. My intention is to examine to what 
extent the uses of the lexemes idle, idleness and idling, idler indicate a change in 
attitudes in relation to practices of otium and the free availability of time after 
1710. Secondly, I want to concentrate on collocations of the named lexemes in 
order to determine what are the most common contexts for the deployment of 
these lexemes and which near-synonyms, attributes and antonyms can be seen 
to occur with some regularity in their vicinity. In a final move, I will try to link 
the results with my conclusions about the associations with otium and leisure 
derived from an earlier analysis of the magazine literature (mostly the Spectator 


! Monika Fludernik, “Idling in Restoration Drama. The Semantics of Idleness in British 
Plays from 1660 to 1710”, in: Kerstin Fest (ed.), Muße im 18. Jahrhundert (Otium. Studien 
zur Theorie und Kulturgeschichte der Muße, Bd. 21), Tübingen: Mohr Siebeck, 2021 (forth- 
coming). 

2 LION (Literature Online), in: ProQuest, https://search.proquest.com/lion/ (October 
2019 - January 2020). 

3 Thanks go to Lars Münzer who extracted all incidences of the lexemes from the database. 
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and Idler)* in order to see whether a change in genre has an effect in the way 
that one is apt to characterize the developments perceptible from the database 
materials. 


1. The Persistence of Restoration Comedy 
Topoi in Eighteenth-Century Drama 


In “Idling in Restoration Drama: The Semantics of Idleness in British Plays from 
1660 to 1710”, I was able to demonstrate that the restoration stage put a pre- 
mium on the performativity of idleness as a social marker. Secondly, I was able 
to show that the subject of free time was one of great ambivalence: one’s time for 
leisure and enjoyment could give rise to criticism and moral harangue but also 
to social identification and acceptance within the upper classes, depending on 
the perspective from which the same actions, or inactions, were perceived. In the 
wake of the sentimental drama and the rise of the merchant class to prominence 
in the eighteenth century, one might expect that a Puritan work-centred dis- 
taste for idling and leisure would take over in the texts and that idleness should 
increasingly be interpreted as laziness. 

Indeed, in one of the key sentimental plays of the period, George Lillo’s The 
London Merchant (1731), one can find a passage that fits that bill perfectly: 


Tr[UEMAN]: But Business requires our Attendance; Business [is] the Youth’s best Pre- 
servative from ill, as Idleness his worst of Snares. (Act II, Scene ii)” 


In this pronouncement by the good apprentice, Trueman, idleness figures as the 
opposite of business, and is associated with sin, since the word snares invokes 
the snares of the devil in Puritan discourse. In a different context, a later play 
reiterates these semantics; yet it does so by overturning the country—town di- 
chotomy of Restoration comedy: 


Sır WILLIAM [WEALTHY]: And all these evils, you think, a city-education would have 
prevented? 


4 Monika Fludernik, “Spectators, Ramblers and Idlers: The Conflicted Nature of Indolence 
and the Eighteenth-Century Tradition of Idling”, in: Anglistik 28.1 (2017), 133-154. 

> George Lillo, The London Merchant; or, the History of George Barnwell [publ. and prod. 
1731], London: Printed for J. Gray etc, 17. 

6 Note that the LION database reproduces printed versions of plays and that these editions 
frequently do not include line numbers. Hence, quotations from the database in this essay can 
only supply page numbers and no line numbers. Please note also that, for the sake of legibility, 
I do not reproduce italics from the original text in my quotations unless otherwise indicated. 
Names of characters, often given in abbreviation and different formats in the editions included 
in LION, are here standardized in one format. I have, however, reproduced capitalization and 
spelling as given in the original. 
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[Sir] RICHARD WEALTHY]: Doubtless. - Proverbs, proverbs, brother William, convey 
wholesome instruction. Idleness is the root of all evil. Regular hours, constant em- 
ployment, and good example, can’t fail to form the mind. (I, i)” 


Though idleness is the “root of all evil’, Sir Richard Wealthy locates idleness in 
the country and regards London as the place of business, instruction and moral 
education. Indeed, the country was conceived of as deadly boring in Restoration 
comedy, and London’s round of pleasures, though inane and morally suspect, 
required application and stamina - idling in style was (it was argued) the 
opposite of inactivity and hence laziness. The country never became associated 
with industry, but was associated with lazy routines of hunting (see Farquhar’s 
The Beaux’ Stratagem, 1707).8 The country may have housed virtuous and naive 
women (like Mrs. Pinchwife?), but it was also a place of gossip and envious 
desire for the glories of London. 

These Restoration views of the country do not, however, entirely disappear in 
eighteenth-century drama. In Hildebrand Jacob’s The Happy Constancy (1738), 
the old contrast between “Gentleman Courtiers” and “Country Bumkins” is 
reiterated, and the country additionally represented as poverty-stricken: 


Lopez: Ay, poor Soul! there’s the Thing! you despise, what you are quite ignorant of. I can 
tell you, we Gentlemen Courtiers, despise you Country Bumkins much more, and 
with far greater Reason. First know, that we are as idle as we please to be, while you 
have scarce Day-light enough to do your Business in. Then we eat, and drink of the 
best, and as much as we care to put down, while short Commons, and homely Fare are 
the Rewards of [...] your daily Labours. (Main text, ii)!" 


However, as an earlier passage from this exchange between Lopez and Antonio 
demonstrates, the latter regards the country positively as a location unaffected 
by “the fashionable Disease, some Debts, and an Indisposition for Work”), 
thereby morally relativizing the opposition inherited from Restoration clichés. 
In Phanuel Bacon’s The Taxes (1757), London is also negatively contrasted with 
the gentry’s sport of hunting in the country: 


SIR J[ONATHAN]: Let me first see something good going forward and I’m contented. - But 
Jack Hearty, you are a great stranger in our parts - Are we never to crack another bottle 
together at Fudler’s-Hall? - Come, come, leave this idle business of the town - honest 
folks have little to do here - and go back with me into the country - We'll hunt together 
this season - There’s our Robin tells me, that last spring he turn’d out twenty cubs into 


7 Samuel Foote, The Minor, a Comedy [publ. and prod. 1760], London: Printed and Sold by 
J. Coote, G. Kearsly, and T. Davies, 13. 

8 George Farquhar, “The Beaux’ Strategem” [1707], in: David Womersley (ed.), Restoration 
Drama. An Anthology, Oxford: Blackwell 2000, 735-776. 

? Wycherley, William, “The Country Wife”, in: David Womersley (ed.), Restoration Drama. 
An Anthology, Oxford: Blackwell 2000, 171-222. 

10 Jacob Hildebrand, The Happy Constancy. A Comedy [publ. and prod. 1738], London: 
Printed and sold by W. Lewis, 30-31. 

11 Hildebrand, The Happy Constancy, 30-31. 
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the woods and the broad leazes. - Prithee, [...] Jack, never plague thyself any Ionger 
with politicks - ’tis a cursed dry study. (I, iii)!” 


The positive characterizations of London idling do not entirely vanish in the 
drama of the eighteenth century. In Samuel Foote’s Taste (1752), the preface 
promises a satire on science and learning, and inverts the Puritan associations 
of idleness with laziness by reinscribing scientific dabbling with busyness that is 
idle, whereas “active idleness” constitutes “real Business”: 


The Objects of my Satire were such as I thought, whether they were consider’d in a moral, 
a political, or a ridiculous Light, deserved the Notice of the Comic Muse. I was deter- 
mined to brand those Goths in Science, who had prostituted the useful Study of Antiquity 
to trifling superficial Purposes; who had blasted the Progress of the elegant Arts amongst 
us, by unpardonable Frauds and absurd Prejudices; and who had corrupted the Minds 
and Morals of our Youth, by persuading them that what only serves to illustrate Literature 
was true Learning, and active Idleness real Business. How far this End has been obtain’d is 
now in the following Sheets more generally submitted to the Public. (Preface)!? 


The passage could be placed alongside Lady Science’s harangue to her daughter, 
in which learning is praised and the lack of appreciation on the part of good 
society is deplored, all in the service of gynophobic satire: 


[Lavy] Sc1[ENCE]: So, Daughter, are you still resolved to act in this retrograde manner; 
will you always fly off in a Tangent, from your right Center of Motion? - instead of cul- 
tivating your Understanding with the sublime Tenets of Plato, Aristotle, and Epictetus, 
will you fool away your Time in this fruitless Manner? - as for your Companion there, 
Idleness is his Business - he is a fine Gentleman. (III, i)'* 


In the examples cited so far, the opposition between idleness and business rests 
on the identification of idleness with laziness. Lucas in Charles Johnson’s The 
Vi